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INTRODUCCION 


¿Qué  fue  la  misión  durante  la  conquista  de  América?  ¿Una  simple 
legislación  religiosa  de  la  conquista  militar?  ¿Un  medio  para  proteger 
a los  indios  frente  a la  rapacidad  sin  límites  de  los  conquistadores? 
Asombrosamente  esas  dos  respuestas  tan  diametralmente  distintas 
podrían  ser  respondidas  afirmativamente  por  un  mismo  historiador. 
¿Paradoja?  Sólo  en  muy  pequeña  medida.  Porque  si  la  misión  fue  lo 
uno  y lo  otro  a la  vez  es  porque  antes  que  nada  constituyó  un  proceso 
histórico,  complejo  y contradictorio,  y para  entenderla  tenemos  que 
analizarla  siempre  en  relación  a determinadas  coordenadas  de  tiempo  y 
lugar;  esto  es,  históricamente. 

Pero,  analizar  las  relaciones  entre  conquista  y misión  histórica- 
mente, no  significa  relativizar  el  holocausto  cometido  a los  indios, 
buscando  encontrar  allí  supuestos  “aspectos  positivos”.  Por  el  contra- 
rio: punto  de  partida  de  este  libro  es  una  definida  toma  de  posición 
respecto  a la  conquista  de  América  la  que  constituyó,  a mi  juicio,  uno 
de  los  peores  crímenes  cometidos  a la  humanidad  representada,  esa 
vez,  en  los  indios.  Lo  dicho  no  significa  acusar  a España  o a Portugal. 
Como  hemos  tratado  de  demostrar,  España  y Portugal  fueron  sólo 
medios  de  los  que  se  valió  el  naciente  capitalismo  mundial,  en  su 
fase  mercantilista  en  el  período  denominado  de  “acumulación  origina- 
ria” (verdadero  “pecado  original”  de  “nuestra”  civilización). 

Decir  originaria,  no  significa  sin  embargo  creer  que  esa  acumula- 
ción haya  existido  solamente  en  los  “orígenes”.  La  acumulación  ori- 
ginaria, por  el  contrario,  se  reprodujo  en  múltiples  relaciones  económi- 
cas y sociales  y llegó  a transformarse  en  una  acumulación  permanente, 
vale  decir,  en  la  explotación  constante  de  los  seres  humanos,  en  el 
saqueo  interminable  de  la  naturaleza,  en  genocidios  y “soluciones 
finales”.  De  ahí  la  importancia  que  tiene,  a mi  juicio,  analizar  ese 
llamado  “origen”.  Pues,  ese  origen  es  también  nuestro  presente  y nos 
cuestiona  permanentemente,  igual  como  ocurrió  en  los  primeros  días 
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de  la  conquista  de  América  a aquellos  que  no  se  resignaron  a pagar  el 
precio  del  holocausto  a cambio  de  un  progreso  que  no  ponía  al  ser 
humano  sino  que  a la  obtención  de  ganancias  en  su  centro. 

Así  como  el  origen  de  la  civilización  capitalista  es  un  origen  per- 
manente, permanente  también  ha  de  ser  la  confrontación  con  su  exis- 
tencia. Es  por  esta  razón  que  creemos  que  aquellos  que  desde  el  comien- 
zo se  plantearon  la  defensa  de  los  indios,  siguen  siendo  figuras  extra- 
ordinariamente contemporáneas,  tanto  en  su  discurso,  como  en  su 
práctica. 

El  discurso  de  los  defensores  de  los  indios,  que  no  podía  sino 
ser  en  ese  tiempo  teológico,  ha  sido  analizado  en  mi  libro  En  Nombre 
de  la  Cruz,  publicado  por  esta  misma  editorial.  El  presente  libro,  en 
cambio,  más  que  en  el  discurso,  busca  centrarse  en  la  práctica  misional 
que  es  a la  vez,  causa  y consecuencia  del  discurso  mencionado.  Los 
dos  libros  son  pues  partes  separadas  de  una  misma  unidad  concepcional. 

La  Colonización  de  las  Almas  no  es  un  título  puramente  literario. 
Inicialmente  la  actividad  misional  fue  complementaria  a la  conquista 
militar  pero  con  el  tiempo  llegó  a transformarse  en  otro  tipo  de  con- 
quista. Lo  cierto  es  que  nunca  dejó  de  ser  conquista,  y aquellos  misione- 
ros —incluimos  a Las  Casas—  que  se  pronunciaron  por  la  causa  de  los 
indios,  abogaron  no  en  contra  sino  que  por  otra  conquista.  Pero, 
siendo  la  misional  también  una  conquista  -y  esa  será  una  de  las  tesis 
centrales  de  nuestro  trabajo-  llegó  a proyectarse,  en  algunas  ocasiones, 
como  una  conquista  alternativa.  Ello  posibilitó  que  en  las  fases  más 
avanzadas  del  proceso,  la  actividad  misional,  especialmente  la  llevada 
a cabo  por  las  órdenes  religiosas,  pudo  situarse  como  un  poder  alterna- 
tivo frente  al  puramente  militar.  En  otras  palabras,  el  proceso  de  la 
conquista  es,  a mi  juicio,  inentendible  si  no  se  considera  aquella  suerte 
de  relación  contradictoria  que  se  dio  entre  la  conquista  militar  y la 
misional. 

A fin  de  entender  la  relación  expuesta  fue  necesario  descifrar  las 
relaciones  contraídas  entre  la  iglesia  y el  Estado,  lo  que  a su  vez  impli- 
caba entender  las  particularidades  de  aquel  Estado  español  que  no  po- 
día prescindir  de  la  Iglesia  para  existir.  A ese  controvertido  tema  hemos 
dedicado  bastantes  líneas  en  los  capítulos  1 y 5. 

¿Cómo  fue  posible  que  en  el  marco  de  aquella  relación  tan  estre- 
cha existente  entre  Iglesia  y Estado  haya  surgido  una  fracción  clerical 
indigenista?  Desde  luego  que  no  surgió  de  improviso  sino  que,  como  ya 
hemos  dicho,  es  un  proceso  complejo  y contradictorio.  Los  orígenes 
de  ese  proceso,  aparecidos  ya  durante  los  primeros  años  de  la  conquis- 
ta, en  la  Isla  Española,  así  como  sus  consecuencias  jurídicas  (Leyes  de 
Burgos)  los  hemos  analizado  en  el  capítulo  2. 

De  como  las  dos  concepciones  de  conquista  (militar  y misional) 
chocaron  entre  sí  hasta  culminar  en  1542  con  la  publicación  de  las 
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Leyes  Nuevas  y los  conflictos  armados  que  ellas  produjeron,  nos  dan 
cuenta  los  capítulos  3 y 4. 

Naturalmente  el  trabajo  habría  resultado  trunco  si  no  hubiéramos 
intentado,  al  menos  describir,  la  compleja  estructura  misional,  así 
como  los  distintos  conflictos  eclesiásticos  surgidos  en  la  Iglesia  de 
Indias.  Tal  descripción  está  hecha  en  el  capítulo  5.  En  ese  mismo 
capítulo  tue  analizado  el  papel  misional  que  jugaron  las  órdenes  reli- 
giosas, especialmente  dominicanas  y franciscanas.  A los  jesuítas,  dadas 
las  particularidades  que  rodean  a su  legendaria  gesta  misional,  no 
podíamos  sino  dedicar  un  capítulo  aparte. 

Por  último,  me  pareció  necesario,  a manera  de  epílogo,  presentar, 
en  forma  extraordinariamente  resumida,  las  principales  tesis  que  surgen 
de  mis  investigaciones.  Debo  confesar  que  esas  no  son  las  mismas  tesis 
que  elaboré  al  comenzar  a escribir  mi  trabajo.  Mi  visión  —como  suele 
ocurrir—  ha  sido  corregida. 

Es  común  que  los  escritores  agradezcan  a sus  esposas  por  su  apoyo 
o por  su  ayuda.  Yo  también  quisiera  agradecer  a Norma,  pero  no  como 
una  formalidad.  Su  apoyo  y su  ayuda  me  fueron  realmente  muy  necesa- 
rios. 


Al  compilar  mis  manuscritos  he  quedado  con  la  impresión  de 
haber  aprendido  mucho  del  pasado,  pero  también  del  presente  de 
Hispanoamérica.  Escribiendo  desde  el  exilio,  distanciado  en  el  espacio 
y en  el  tiempo,  llegué  por  momentos  a apasionarme  frente  a figuras 
como  Bartolomé  de  Las  Casas  y a reconocer  en  sus  palabras  y en  su 
ejemplo,  una  suerte  de  legado  profético.  En  los  momentos  más  horro- 
rosos de  la  historia  —y  como  chileno,  creo  que  en  1973  viví  uno  de 
ellos—  me  di  cuenta  que  siempre  hay  algunos  que,  en  contra  de  los 
funestos  abogados  de  la  muerte,  defienden,  a pesar  de  todo,  la  causa 
de  la  vida.  Esos  seres  del  siglo  XVI  me  han  devuelto  algo  de  aquella 
esperanza  que  había  perdido  en  los  días  en  que  comencé  a preocu- 
parme del  tema.  Si  he  logrado  transmitir  en  sus  líneas,  algo,  aunque 
sea  muy  poco,  de  esa  esperanza,  no  habré  escrito  en  vano. 

Femando  Mires 
Oldenburg,  julio  de  1986 
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CAPITULO  I 


ACERCA  DE  LAS  RELACIONES  ENTRE  EL  ESTADO 
Y LA  IGLESIA  EN  LOS  TIEMPOS  DE  LA  CONQUISTA 


En  una  de  las  muchas  definiciones  que  se  han  dado  del  Estado,  ha 
dicho  una  vez  Hegel  que  éste  es  “la  realidad  de  la  Idea  de  la  Moral  Tradi- 
cional”. 1 

Si  la  definición  es  cierta,  la  realización  de  la  “moral  tradicional”  en 
el  Estado  español  de  los  siglos  XV  y XVI  debería  ser  buscada  necesa- 
riamente en  el  universo  de  lo  religioso.  El  “espíritu  religioso”  era  el 
vínculo  que  hacía  que  el  pueblo,  el  clero  y la  nobleza  se  sintieran 
partícipes  de  una  comunidad , o de  acuerdo  con  Hegel,  partícipes  de  la 
misma  “moral  tradicional”.  Ello  significa  también  que  lo  religioso 
se  elevaba  de  lo  puramente  individual  o privado,  hacia  la  esfera  del 
Estado,  único  lugar  al  fin  en  donde  podía  realizarse  en  tanto  Idea.  Lo 
religioso  era  así  no  sólo  el  fundamento  del  Estado  sino  que  además  su 
“razón  de  ser”.  De  este  modo,  en  tanto  la  religión  absolutiza  la  sociedad 
civil,  el  Estado  absolutiza  la  religión  y con  ello  se  apropia  a su  vez  de 
la  sociedad  civil.  Es  por  ello  que  los  límites  entre  lo  religioso  y lo 
político  eran  muy  difusos  en  la  España  de  esos  tiempos. 

En  términos  más  concretos:  en  España  no  surgió  aquella  fuerza 
histórico-social  que  hubiera  estado  en  condiciones  de  separar  la  socie- 
dad del  Estado  y en  donde  la  política  no  fuera  reducida  a la  religión.  La 
no  emancipación  de  la  política  respecto  a la  teología  es  también,  y en 
alguna  medida,  el  reflejo  ideológico  de  la  no  emancipación  de  la  burgue- 
sía respecto  a la  nobleza  y mucho  menos  respecto  al  Estado.  Más  toda- 
vía: al  tener  que  realizar  España  las  tareas  más  gigantescas  demandadas 
por  el  proceso  de  la  “acumulación  originaria”,  y al  no  existir  un  sujeto 
social  dinámico  que  las  pusiera  en  práctica,  el  mismo  Estado  debió 
realizar  como  institución  lo  que  no  podía  realizar  una  clase.  Ello  im- 
plicó que  ese  Estado  se  encerrara  en  sí  mismo  aprisionando  aún  más 

1.  G.W.F.  Hegel,  Grundlinien  der  Philosophie  des  Rechtes,  Frankfurt  1972, 
pág.  214. 
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que  antes  la  “moral  tradicional"  hasta  entonces  existente.  Todo  debería 
someterse  implacablemente  al  Estado.  Y la  Iglesia,  en  tanto  expresión 
de  lo  religioso,  con  mucha  mayor  razón.  Esto  en  España.  ¿Y  en  las 
nuevas  tierras? 

La  conquista  -y  no  podía  ser  de  otra  manera—  surgió  concebida 
como  empresa  estatal  y por  lo  mismo  religiosa.  Es  por  ello  que  en  los 
primeros  días  de  ese  proceso,  tanto  para  los  Reyes,  como  para  los 
propios  conquistadores,  el  verbo  conquistar  aparece  como  sinónimo 
de  cristianizar.  Pero  apenas  los  barcos  han  zarpado  hacia  las  Indias, 
la  monolítica  unidad  de  la  “moral  tradicional”  española  comienza  a 
disociarse  sin  que  los  propios  protagonistas  tomen  cuenta  de  ello.  El 
español,  hidalgo  o plebeyo,  apenas  pisa  tierra  firme  se  convierte  en 
“algo"  nuevo.  Conquistador:  esa  “especie”  no  existe  en  la  península 
y por  tanto  no  puede  ser  fácilmente  asimilado  por  la  “moral  tradicio- 
nal” dominante.  El  conquistador  presiente,  sin  dudas,  de  que  su  Esta- 
do se  encuentra  muy  lejos,  pero  no  se  atreve  a decirlo  puesto  que  toda- 
vía no  pertenece  a ese  nuevo  mundo.  Por  lo  mismo,  se  apega  en  todo 
lo  formal  al  antiguo  orden.  Sin  embargo,  el  conquistador  no  puede 
ni  tampoco  quiere  evitar  una  parte  de  la  nueva  realidad,  a saber,  que  de 
ahora  en  adelante  la  conquista  deberá  ser  obra  suya.  El  deberá  ser  pre- 
miado por  ello;  como  Individuo.  La  conquista  no  puede  sino  realizarse 
en  una  forma  privada.  2 

¿Y  el  otro  protagonista?  El  clérigo  ha  viajado  por  orden  del  Rey  y 
por  encargo  del  Papa.  Viaja  con  el  cometido  expreso  de  mantener  viva 
la  idea  de  la  “moral  tradicional”  española  entre  los  soldados  y de  exten- 
derla entre  los  naturales.  Es,  por  lo  mismo,  un  representante  del  Estado; 
más  todavía,  cuando  éste  no  dispone  del  suficiente  personal  burocrático 
para  una  empresa  tan  monumental.  Sin  embargo,  también  al  igual  que  el 
conquistador,  el  clérigo  al  pisar  la  nueva  tierra  debe  haber  sentido  que 
sus  relaciones  tradicionales  de  pertenencia  están  confinadas  en  un  espa- 
cio y en  un  tiempo  ya  lejanos.  Por  cierto  que  siempre  reconocerá  en 
el  Estado  la  suprema  autoridad,  pero,  por  otra  parte,  los  ilimitados 
horizontes  de  ese  continente  llaman  a realizar  una  práctica  que  es 
inédita  y que,  por  lo  mismo,  no  está  prescrita  en  ningún  código.  El 
terreno  que  tiene  a su  disposición  es  mucho  más  grande  que  la  angosta 
faja  de  libertad  que  el  Rey  ha  permitido  a la  Iglesia.  También  ha  presen- 
tido el  clérigo  que  en  el  Nuevo  Mundo  el  conquistador  representa  un 
nuevo  poder,  y que  será  todavía  más  poderoso  en  tanto  se  organice 
como  clase.  Ello  significa  que  tendrá  alguna  vez  que  elegir  entre  el  po- 
der del  Estado  y del  Papado,  o el  enorme  poder  económico  de  esos 
nuevos  señores. 

2.  La  forma  especifica  que  asume  la  empresa  militar  privada  en  las  Indias  era  la 
llamada  hueste  indiana,  abiertamente  opuesta  a los  ejércitos  estatales  que  existían 
por  la  época  en  Europa.  La  hueste  indiana,  depende  jurídicamente  del  Estado.  En 
la  realidad,  depende  de  la  iniciativa  privada  del  conquistador.  Ver  en  este  sentido, 
Alvaro  Jara,  Problema  y Métodos  de  la  Historia  Económica  Hispanoamericana, 
Caracas  1969,  pág.  10. 
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La  conquista  había  sido  concebida  originariamente  como  un  miste- 
rio de  trinidad.  El  Estado,  la  Iglesia  y el  conquistador;  eran  tres  perso- 
nas distintas,  aunque  la  conquista  era  una  sola.  Pero  la  conquista,  más 
que  un  hecho,  es  un  proceso;  y en  su  curso  se  revelará  el  misterio  de 
esta  nada  de  santísima  trinidad,  pues  cada  uno  de  sus  componentes 
se  irá  separando  del  otro,  imperceptiblemente  al  comienzo,  deliberada- 
mente después.  Deshacer  la  trama  que  existe  entre  estas  tres  “personas” 
es  en  alguna  medida  reconstruir  la  historia  de  la  conquista.  Decimos, 
en  alguna  medida,  porque  en  Ame'rica  se  agrega  una  cuarta:  el  indio. 

Si  queremos  deshacer  tal  trama  debemos  comenzar  pues  analizando 
el  sistema  de  relaciones  existentes  entre  el  Estado  y la  Iglesia  así  como 
las  formas  que  estos  asumen  en  las  Indias.  Ello  implica  confrontamos 
con  el  tema  del  concepto  del  Estado  español  durante  los  siglos  XV  y 
XVI.  La  tarea  no  es  fácil.  Pero  es  ineludible. 

I.  LA  DISCUSION  ACERCA  DEL  CARACTER  DEL  ESTADO  ESPAÑOL 

DURANTE  EL  PERIODO  DE  DESCUBRIMIENTO  Y CONQUISTA 

DE  AMERICA 

Cuando  Hegel  en  sus  “Lecciones  sobre  la  Filosofía  de  la  Historia 
Universal”  debió  referirse  a España,  señalaba  que  allí,  a diferencia  de 
lo  que  ocurría  en  los  demás  países  europeos,  las  clases  sociales  no 
habían  logrado  su  independencia  respecto  al  Estado  y a la  Iglesia. 
Según  su  opinión,  la  represión  adquiría  en  España  un  carácter  “africa- 
no” y el  "bajo  pueblo”  se  encontraba  sumido  en  una  suerte  de  “maho- 
metanismo”. 3 En  esas  condiciones,  el  Estado  tomaba  una  forma 
“teocrática”. 

Poco  tiempo  después,  Karl  Marx,  al  fin  y al  cabo  uno  de  los  mejo- 
res discípulos  de  Hegel.  no  difería  mucho  de  su  maestro  al  analizar  al 
Estado  español  del  siglo  XVI.  Para  él,  la  monarquía  absoluta  en  España 
“sólo  se  parece  superficialmente  a las  monarquías  aboslutas  europeas 
en  general”  y debe  más  bien  ser  puesta  al  lado  de  las  “formas  asiáticas 
de  gobierno”.  4 

No  es  casualidad  que  para  los  dos  pensadores  los  términos  “africa- 
no” y “asiático”  hubieran  tenido  una  connotación  peyorativa.  Ambos, 
en  efecto,  no  podían  evitar  su  fascinación  por  la  Europa  industrial  que 
debieron  vivir.  Para  ellos,  desde  la  época  de  los  descubrimientos,  Europa 
cumplía  una  misión  civilizadora,  simplificando  el  mundo  al  gusto  de 
los  filósofos.  5 La  expansión  ultramarina  había  sido  para  uno  un  mo- 
mento decisivo  en  la  realización  del  “Espíritu  Absoluto”;  y,  para  el 

3.  G.W.K.  Hegel,  Lecciones  sobre  la  Filosofía  de  la  Historia  Universal,  Madrid 
1974,  pág.  276. 

4.  Marx-Engels,  Werke,  Tomo  10,  pág.  440. 

5.  Acerca  de  la  “simplificación”  de  la  historia  ver,  Karl  Marx,  “Manifest  der 
komunistischen  Partei”  en  Marx-Engels,  Werke,  pág.  463. 
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otro,  un  momento  no  menos  decisivo  en  el  desarrollo  de  las  fuerzas 
productivas.  Para  ambos,  la  historia  se  movía  inevitablemente  hacia 
adelante,  en  medio  de  masacres  y genocidios.  Los  pueblos  y naciones 
incapaces  de  enrielarse  en  el  curso  de  esa  supuesta  “historia  universal”, 
no  tenían  más  alternativa  que  desaparecer. 6 De  allí  que  los  dos  maestros 
aceptan  a la  España  de  los  siglos  XVI  y XVII  sólo  como  un  medio  para 
la  realización  de  la  historia.  Pero  en  cuanto  contemplan  aquel  Estado 
absoluto  en  donde  todavía  no  ha  sido  consumada  la  emancipación  de 
la  “sociedad  civil”,  apartan  la  vista  con  desprecio  y no  atinan  sino  a 
decir  que  “España  no  es  Europa”.  Para  los  miembros  de  la  tradición 
racionalista,  España  debía  ser  la  expresión  de  lo  burgués,  no  de  lo  no- 
biliario; de  lo  individual,  no  de  lo  estatal;  de  lo  privado,  no  de  lo  públi- 
co; del  dinero,  no  de  honor;  del  movimiento,  no  de  la  estabilidad.  Euro- 
pa es  el  futuro  y España,  con  sus  ejércitos  de  nobles  y curas,  les  parece 
un  trozo  *del  pasado  enclavado  en  el  presente.  Un  Estado  inspirado  en 
los  dogmas  y no  en  la  razón  es  algo  así  como  un  símbolo  del  “atraso”, 
de  lo  “medieval”,  en  fin,  de  “lo  no  europeo”  y por  tanto  “africano”  o 
“asiático”.  ¿No  es  el  mismo  hilo  que  después  retomará  Max  Weber  al 
llevar  a cabo  sus  relaciones  entre  catolicismo,  protestantismo  y moral 
ascética? ; análisis  magistral  sin  duda  pero  que  no  puede  ocultar  la  iden- 
tificación del  catolicismo  con  lo  “no  capitalista”  y,  por  tanto,  con  el 
espíritu  no  europeo.  7 Tal  ha  sido  y es  el  tenor  predominante  con  que 
los  racionalistas  de  todos  los  tiempos  han  juzgado  a la  España  de  los 
siglos  XV  y XVI. 

No  negaremos  aquí  que  la  óptica  racionalista  es  correcta  en  muchos 
aspectos,  pero  también  es  cierto  que  ella  ha  impedido  visualizar  al  Esta- 
do español  a partir  de  su  propia  especificidad  socio-cultural,  siendo  por 
lo  común  juzgado  en  relación  a parámetros  como  el  del  desarrollo  del 
capitalismo  en  los  demás  países  de  Europa.  El  análisis  comparativo  es, 
por  cierto,  necesario;  más  aún,  indispensable;  pero  está  lejos  de  agotarse 
en  sí  mismo.  Decir  por  ejemplo  que  el  Estado  español  de  los  siglos  XV  y 
XVI  no  era  como  el  inglés  o el  holandés  en  el  mismo  período,  es  una 
gran  verdad,  pero  ella  no  nos  dice  lo  que  el  Estado  español  era.  Tam- 
poco nos  dice  algo  que  hoy,  a partir  de  muchas  experiencias,  ya  sabe- 
mos: que  el  desarrollo  histórico  es  desigual,  y ello  significa  que  el 
presunto  “atraso”  del  Estado  español  no  era  tanto  un  obstáculo  para 
el  desarrollo  de  la  acumulación  originaria  de  capitales,  sino  una  con- 
dición. 8 


6.  Ver  por  ejemplo,  Karl  Marx,  “Die  Revolution  in  China  und  in  Europa”  y 
“Die  Kunftigen  Ergebnisse  der  britischen  Herrschaft  in  Indien”  en  Marx-Engels. 
Werke,  tomo  9,  págs.  95  y 220.  Acerca  del  tema,  Román  Rosdolsky,  Zur  na- 
tionalen  Frage,  Berlín  1979. 

7.  Max  Weber,  Gesammelte  Aufsátze  zur  Religión  Soziologie,  Tübingen  1972, 
págs.  103-206. 

8.  Ver  Emmanuel  Wallenstein,  El  moderno  sistema  mundial,  México  1979, 
págs.  233-316. 
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Si  hemos  remarcado  las  caracterizaciones  de  un  Hegel  o un  Marx 
es  porque  —exceptuando  a la  historiografía  eclesiástica—  la  visión  “pro- 
gresista” respecto  al  Estado  español  ha  predominado  entre  quienes 
se  han  preocupado  de  estudiar  la  conquista  de  América.  Así,  para  un 
historiador  que  ya  es  un  clásico  en  esta  materia,  Silvio  Zavala: 

La  propagación  del  cristianismo  en  Ame'rica  constituye  un  capítulo 
necesario  de  la  teoría  de  la  penetración  española,  porque  fue  un  fin 
que  acompañó  a las  miras  políticas  y económicas  de  la  invasión.  El 
Estado  español  había  llegado  como  monarquía  católica  a una  espe- 
cial fusión  de  sus  intereses  temporales  con  el  fin  espiritual9  (Subra- 
yado por  FM). 

Un  típico  representante  del  progresismo  latinoamericano,  José 
Ingenieros,  no  podía  ser  menos  enfático: 

El  derecho  divino  del  antiguo  régimen  y la  intolerancia  del  fanatis- 
mo español  aparecen  simbólicamente  representados  en  aquella 
singular  combinación  del  emperador  Carlos  V y del  Papa  Alejandro 
VI  para  dominar  el  Nuevo  Mundo  en  exclusivo  servicio  de  una 
bicéfala  monarquía  simultáneamente  asentada  en  El  Escorial  y en  El 
Vaticano  10  (subrayado  FM). 

Algunos  autores  han  intentado  incluso  acoplar  el  absolutismo  del 
Estado  español  con  la  moderna  teoría  del  totalitarismo;  así,  para  Fer- 
nando de  los  Ríos: 

El  Estado  español  trató  de  organizarse  desde  1481  hasta  1548 
conforme  a un  cierto  tipo  de  Estado  totalitario,  y en  cierta  medida 
fue  derrotado.  La  fuerza  central  dominadora  de  la  voluntad  de  Es- 
paña era  una  trascendental  idea,  la  concepción  religiosa  de  la  vida 
encamada  en  la  Iglesia  Católica.  1 1 

El  historiador  de  la  Inquisición  Boleslao  Lewin,  comparte  la  tesis 
del  totalitarismo,  afirmando  que  éste  se  orientaba  hacia, 

...  la  formación  de  una  “Respublica  Christiana”  cimentada  en  la 
más  estricta  ortodoxia  católica.  De  suerte  que  todos  los  que  no 
pertenecían  a ella  -a  exepción  de  los  judíos  pero  a condición  de 
que  no  “pervirtieran”  a los  cristianos—  no  tenían  derecho  a la 
vida. 12 

No  deja  de  llamar  la  atención  que  historiadores  contemporáneos 
que  se  han  dedicado  al  estudio  de  la  Iglesia  en  América,  cuando  se 
refieren  al  Estado  español  adoptan  casi  textualmente  las  tesis  de  Hegel  y 
Marx;  por  ejemplo,  para  Ayarragaray,  la  obra  teocrática  iniciada  por  los 

9.  Silvio  Zavala,  Las  Instituciones  políticas  en  la  Conquista  de  Ame'rica,  Madrid 
1935,  pág.  57. 

10.  José  Ingenieros,  La  Revolución  de  las  Ideas  Argentinas,  Buenos  Aires,  1918, 
pág.  77. 

1 1.  Fernando  de  los  Ríos,  Religión  y Cultura  en  la  España  del  siglo  XVI,  México 
1957,  pág.  35. 

12.  Boleslao  Lewin,  La  Inquisición  en  Hispanoamérica,  Judíos,  Protestantes  y 
Patriotas,  Buenos  Aires  1967,  pág.  111. 
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Reyes  Católicos  se  consumaría  en  una  suerte  de  “Califato  de  Occiden- 
te”.1 3 Dussel,  en  lo  que  se  refiere  a la  “deseuropeización”  del  Estado 
español  de  los  tiempos  de  la  conquista,  es  más  taxativo  todavía,  pues 
aquello  que  según  su  opinión  se  produjo  fue  . . una  teocracia  expan- 
siva y militar  de  tipo  más  bien  islámico  que  cristiano”.  14 

La  posición  progresista  en  relación  al  Estado  español  es  a nuestro 
juicio,  y como  ya  adelantamos,  correcta  en  sus  términos  más  generales 
pero,  al  mismo  tiempo,  la  vemos  como  unilateral,  en  tanto  ese  Estado 
aparece  visto  sólo  en  relación  a —un  por  lo  demás  supuesto—  desarro- 
llo histórico  necesario  a fin  de  alcanzar  fases  superiores  en  el  proceso 
civilizatorio.  Es  también  una  tesis  cargada  con  la  emocionalidad  heredada 
de  los  tiempos  de  la  ilustración,  sobre  todo  cuando  se  trata  de  juzgar 
a aquello  que  aparecía  como  opuesto  al  “progreso",  en  sus  más  diversas 
formas. 1 s Hoy,  cuando  la  propia  noción  del  progreso  es  cuestionada, 
resulta  apropiado  relativizar  un  tanto  las  referencias  al  Estado  español 
en  tanto  entidad  “no  europea”. 


1.1.  ACERCA  DE  LA  RELATIV1ZACION  DE  LA  TESIS 
DEL  ESTADO  TEOCRATICO 

Si  postulamos  esta  relativización  es  porque  ella  nos  parece  necesaria 
para  la  comprensión  de  los  procesos  políticos  que  se  dieron  en  España  y 
América  a partir  de  la  conquista.  Pero  advertimos  que  ello  está  lejos  de 
hacemos  compartir  las  aplogías  de  la  conquista,  especialmente  las  que 
se  derivan  de  las  corrientes  “hispanistas”,  como  la  que  representa  Ra- 
món Menéndez  Pidal  en  “La  Idea  Imperial  de  Carlos  V”.  16  Tampoco 
compartimos  aquí  las  posiciones  que  se  derivan  de  aquella  suerte  de 
“realismo  histórico”  que  pretende  justificarlo  todo  en  nombre  de  “las 
condiciones  del  tiempo”.  Dentro  de  esta  corriente  llama  la  atención  el 
estudio  de  Luis  Suárez  Fernández  y Juan  de  Mata  Carriazo  Arroquin 
en  torno  a la  “España  de  los  Reyes  Católicos”17  en  donde  hay  un 
intento  por  justificar  las  persecuciones  a moros  y judíos,  e incluso, 
de  hacer  la  apología  de  la  Inquisición,  en  aras  de  “la  realidad”  de  la 
época.  Del  mismo  modo  nos  distanciamos  bastante  de  interpreta- 
ciones que  han  visto  en  el  Estado  español  —probablemente  como  reac- 
ción a la  tesis  del  Estado  teocrático—  una  expresión  de  modernidad,  e 
incluso  tendencias  democráticas  y populistas.  Tal  posición  es  represen- 

1 3.  Lucas  Ayarragaray , La  Iglesia  en  A mérica  y la  Dominación  Española,  Buenos 
Aires  1935,  pág.  38. 

14.  Enrique  Dussel,  Hipótesis  para  una  Historia  de  la  Iglesia  en  América  Latina, 
Barcelona  1967,  pág.  40. 

15.  Ver  en  tal  sentido,  John  Bury,  La  Idea  del  Progreso,  especialmente  la  intro- 
ducción, Madrid  1971,  pág.  13. 

16.  Ramón  Menéndez  Pidal,  La  Idea  Imperial  de  Carlos  V,  Madrid  1960. 

17.  Luis  Suárez  Fernández,  Juan  de  Mata  Carriazo  Arroquin,  La  España  de  los 
Reyes  Católicos  (1474-1 516).  Vol.  1 de  la  Historia  de  España  dirigida  por  R.M. 
Pidal,  tomo  XVII,  Madrid  1969,  pág.  211. 
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tada,  en  su  forma  más  radical,  por  el  historiador  Cepeda  Adam  18  para 
quien  el  Estado  no  era  sino  la  expresión  de  un  compromiso  democrá- 
tico entre  la  nobleza  y el  pueblo. 19  Según  el  citado  autor,  el  Estado 
español  asumió  “la  forma  estamental  que  supone  la  participación  en 
el  poder  de  los  distintos  grupos  organizados  en  lo  que  se  ha  denomina- 
do estamentos”.  20  A fin  de  reforzar  la  idea  de  un  supuesto  pluralismo 
democrático,  cita  al  jurista  Palacios  Rubios,  quien  afirmaba  que: 

Al  Rey  le  está  solamente  confiada  la  administración  del  reino,  pero 
no  el  dominio  de  las  cosas,  porque  los  bienes  y derechos  del  Estado 
son  públicos  y no  pueden  ser  patrimonio  particular  de  nadie.  El 
ti'tulo  de  Rey  viene  de  regir,  porque  su  misión  es  regir  las  cosas 
y derechos  del  reino;  pero  si  rige  mal,  pierde  el  nombre  de  Rey  y 
no  ha  de  llamársele  Rey  sino  tirano.  Y entonces  los  súbditos  no 
están  obligados  a obedecer.  20 

De  acuerdo  con  Cepeda  Adam  el  Estado  español  de  los  siglos  XV  y 
XVI  no  se  diferencia  mucho  del  que  proclamarían  los  filósofos  fran- 
ceses del  siglo  XVII.  Sin  embargo  es  evidente  que  tal  autor  ha  confun- 
dido la  legalidad  del  Estado  con  su  realidad.  Por  ejemplo,  la  estamenti- 
zación  de  los  intereses  sociales  no  significa  necesariamente  que  por 
ello  el  Estado  sea  moderno  ni  mucho  menos,  democrático.  Las  dicta- 
duras totalitarias  de  nuestro  tiempo  se  han  basado  por  lo  común  en  la 
estamentización  del  “pueblo”  a fin  de  impedir  justamente  su  movili- 
zación. Que  existiera  en  el  siglo  XV  una  jurisdicción  que  avalaba  prin- 
cipios contractuales  entre  Rey  y “pueblo”  debe  ser  atribuido  más 
bien  a resabios  medievales  de  acuerdo  con  los  cuales  el  Rey  estaba 
reducido  a su  mínima  expresión,  y el  te'rmino  de  “pueblo”  está  usado 
para  referirse  nada  menos  que  a la  nobleza,  que  mal  que  mal.  durante 
el  período  absolutista,  sigue  conservando  gran  parte  de  sus  privilegios. 
Que  el  antiabsolutismo  feudal  o medieval  entronque  muchos  años 
despue's  con  el  antiabsolutismo  burgués,  e incluso  popular,  no  nos 
autoriza  para  considerar  a ambos  como  iguales,  independientemente 
a las  condiciones  de  tiempo  y lugar.  Así,  pensamos  que  la  tesis  de  Cepe- 
da Adam  resulta  imposible  de  sostener. 

Más  matizadas  nos  parecen  las  posiciones  de  Fernando  de  los 
Ríos  quien,  como  ya  vimos,  coparticipaba  en  la  idea  del  “Estado  teocrá- 
tico” pero  que  también  en  algunos  momentos,  se  inclina  a considerar 
al  “totalitarismo”  español  como  una  expresión  moderna.  Según  su 
opinión,  por  ejemplo,  cuando  Maquiavelo  escribía  su  “El  Principe” 
“tenía  en  mente  la  figura  de  Fernando  V más  que  la  de  Lorenzo  de 
Médecis”.21  Incluso  la  propia  subordinación  de  la  Iglesia  al  Estado 
-para  muchos  autores,  la  expresión  visible  del  teocratismo—  es  vista 

18.  José  Cepeda  Adam,  En  tomo  al  Concepto  de  Estado  de  los  Reyes  Católi- 
cos, Madrid  1956. 

19.  J.C.  Adam,  op.  cit.,  pág.  116. 

20.  J.C.  Adam,  op.  cit.,  pág.  1 19. 

21 . Fernando  de  los  Ríos,  Religión  y Estado  en  la  España  del  siglo  XVI,  México 
1957,  pág.  36. 
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por  de  los  Ríos  como  un  proyecto  de  realizar  la  reforma  religiosa  por 
medio  de  vías  diferentes  a las  de  otros  países. 

...  la  nacionalización  de  la  propia  Iglesia,  con  revocación  de  cartas 
de  extranjería  y sometimiento  de  ella  al  Estado  para  los  asuntos 
temporales;  la  rigidez  moral  exigida  al  clero,  rigidez  que  motivó 
la  expulsión  de  los  contumaces  y la  emigración  voluntaria  al  Africa 
de  centenares  de  ellos,  eran  muestras  abundantes  de  que  el  Estado 
español  ansiaba  una  reforma  de  la  Iglesia  si  bien  disciplinaria  y no 
dogmática.  22 

Interpretando  a de  los  Ríos  es  posible  decir  que  la  subordinación 
de  la  Iglesia  al  Estado  estaba  destinada  a reformar  la  Iglesia  antes  de 
que  la  Iglesia  reformara  al  Estado  como  había  ocurrido  en  los  países 
en  donde  el  reformismo  religioso  había  derivado  en  reformismo  polí- 
tico. Así  entendido,  el  Estado  español  no  es  el  Estado  simplemente 
totalitario,  como  postula  en  otra  parte  el  mismo  autor,  sino  que, 
también,  parte  de  un  proyecto  de  unificación  sobre  una  nación  no 
constituida  ni  cultural,  ni  idioma'tica,  ni  religiosamente.  El  peso  de 
ese  Estado,  y sobre  todo  de  la  religión,  al  fin  y al  cabo  expresión  única 
de  la  “Idea  de  la  Moral  Tradicional”,  se  explicaría  así  en  el  proceso 
de  realización  de  una  nación  todavía  no  conformada.  Esta  idea  aparece 
más  desarrollada  por  Manuel  Fernández  Alvarez  en  su  “Sociedad 
Española  del  Renacimiento”. 23  De  acuerdo  con  tal  autor,  en  el  mismo 
concepto  de  “Monarquía  Católica”  se  aprecia  una  nota  de  complejidad, 
pues  ella  es, 

. . . algo  muy  distinto  al  Estado  feudal  de  los  tiempos  medievales, 
pero  al  mismo  tiempo  no  cabe  encajarlo  dentro  de  las  característi- 
cas del  Estado  moderno,  si  como  tal  entendemos  al  Estado  Nacio- 
nal. 24 

Lo  particular  específico  del  Estado  español  entonces  es  que  se  tra- 
taba de  “un  Estado  supranacional”.  25 

Con  esta  caracterización  se  ha  dado  un  paso  adelante  en  la  interpre- 
tación de  tal  Estado.  Pues  no  sólo  es  supranacional  porque  debía  regir 
sobre  distintos  grupos  de  diversos  orígenes  sino  que  por  principio  es 
un  reino  de  asociación  (Castilla  y Aragón  desde  1479). 

En  otras  palabras,  debido  a las  peculiares  condiciones  de  España, 
el  Estado  debía  conformarse  primero  que  la  Nación,  o lo  que  es  pareci- 
do: la  Nación  se  conformaría  a partir  del  Estado  y no  el  Estado  a partir 
de  la  Nación.  Y si  aceptamos  esto,  podemos  decir  que  la  discusión  rela- 
tiva al  carácter  democrático  o totalitario  de  ese  Estado,  o a que  si  es 
arcaico  o moderno,  sólo  cobra  sentido  si  se  considera  la  situación  espe- 

22.  Fernando  de  los  Ríos,  op.  cit.,  1957,  pág.  37. 

23.  Manuel  Fernández  Alvarez,  La  Sociedad  española  del  Renacimiento,  Sala- 
manca 1970. 

24.  Manuel  Fernández  Alvarez,  op.  cit.,  1970,  pág.  267. 

25.  Manuel  Fernández  Alvarez,  op.  cit.,  1970,  pág.  27. 


cífica  en  donde  se  ha  originado.  Naturalmente  que  debía  poseer  rasgos 
despóticos  cuando  se  trata  de  unificar,  y comúnmente  por  la  fuerza, 
lo  que  hasta  entonces  sólo  existía  en  una  forma  dispersa.  Debía,  por  lo 
mismo,  tener  características  modernistas  cuando  se  trata  de  asumir 
empresas  que  no  pueden  asumir  determinadas  clases  (como  la  propia 
conquista  por  ejemplo)  o de  establecer  relaciones  de  compromiso  entre 
fuerzas  nacionales  y sociales  centrífugas.  También  debía  asumir  la  for- 
ma de  una  Monarquía  Católica,  o como  se  dice  en  términos  actuales,  de 
Estado  confesional,  en  cuanto  la  Iglesia  y la  religión  son  los  mecanismos 
políticos  e ideológicos  que  posibilitan  la  unidad  de  tales  fuerzas.  Es  por 
ello  que  católico  era  casi  un  sinónimo  de  español  de  la  misma  manera 
que  español  era  casi  un  sinónimo  de  católico. 

Entre  los  autores  dispuestos  a relativizar  la  tesis  del  despotismo 
teocrático  destaca  J.A.  Maravall.  Según  su  opinión: 

En  el  mundo  antiguo  el  faraón  egipcio  era  una  epifanía.  En  Roma 
antigua,  la  consagración  por  el  Senado  del  emperador,  una  vez 
muerto,  era  la  sublimación  de  aquel  a la  esfera  de  lo  divino,  era  una 
apoteosis.  En  España  no  se  trataba  de  nada  de  eso:  un  Estado  que 
aproximándose  a la  línea  del  movimiento  general  de  las  Iglesias 
acéfalas,  y nacionales,  mantenía  a través  de  órganos  propios  de  vin- 
culación de  su  Iglesia  con  el  Papado,  protegía  la  unidad  dogmática 
de  la  misma,  y le  aseguraba  el  priviligiado  disfrute  de  sus  derechos 
económicos  a cambio  de  lo  cual  veía  reconocido  sin  discusión  el 
derecho  a gobernarla,  como  garantía  de  que  en  ella  tampoco  queda- 
ba ningún  reducto  ajeno  a la  superioridad  de  su  soberanía  tempo- 
ral. 26 

Para  Maravall  pues,  ese  Estado,  siendo  absoluto  y por  tanto,  some- 
tiendo a la  Iglesia,  establece  también  respecto  a ella  una  relación  de 
tipo  contractual  o de  conveniencia  bipartita. 

La  opinión  de  Maravall  tiene  el  mérito  de  ver  en  la  Iglesia  no  sólo 
un  objeto  pasivo  al  servicio  de  las  ambiciones  monárquicas,  sino  tam- 
bién una  parte  constitutiva  en  el  proceso  de  formación  de  un  Estado 
paradojalmente  absoluto  y moderno  a la  vez.  Así: 

Si  se  ha  dicho  que  el  protestantismo  cooperó  con  la  revolución 
capitalista  en  el  proceso  de  reemplazar  al  feudalismo  por  la  centrali- 
zación estatal,  también  en  los  países  fieles  a la  Iglesia  Católica  el 
factor  eclesiástico  —lo  que  no  se  puede  identificar  con  la  obra  de  los 
pensadores  católicos-  colaboró  en  afirmar  el  absolutismo  centrali- 
zador  moderno.  27 

Sin  embargo,  tanto  en  Maravall  como  en  autores  ya  nombrados, 
hay  cierta  tendencia  a considerar  Estado  e Iglesia  como  realidades 
separadas,  vinculadas  por  momentos,  pero  cada  una  perteneciendo  a 
un  universo  específico  y excluyente.  Como  ya  hemos  adelantado 2 8 

26.  J.A.  Maravall,  Estado  Moderno  y Realidad  social,  Madrid  1972,  págs.  239- 
240. 

27.  J.A.  Maravall,  op.  cit..  1 972,  pág.  2 18. 

28.  Ver  pág.  2. 
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la  Iglesia  era  parte  de  la  propia  sociedad  española,  y el  clero  una  de  sus 
principales  castas.  De  tal  modo  que  la  subordinación  de  la  Iglesia  al 
Estado  debe  ser  también  analizada  como  una  relación  de  co-pertenen- 
cia  en  el  marco  de  una  misma  unidad  nacional.  La  diferencia  específica 
de  la  casta  sacerdotal  con  la  casta  nobiliaria  es  que  la  jefatura  institu- 
cional de  la  primera  no  se  encuentra  en  España  sino  en  Roma.  Pero  si 
consideramos  que  tal  jefatura  no  puede  decidir  mucho  sin  el  consenti- 
miento del  Estado  al  cual  se  articula  socialmente  la  casta  clerical,  se 
comprende  entonces  que  la  subordinación  mencionada  también  impli- 
ca la  integración  de  la  Iglesia  en  todos  los  niveles  de  la  sociedad  y no 
sólo  al  nivel  del  Estado. 

Retomando  algunas  tesis  de  Maravall,  Horst  Pietschman  ha  temati- 
zado  también  las  relaciones  entre  Iglesia  y Estado  en  la  España  de  los 
siglos  XV  y XVI.  29  Una  de  sus  ideas  principales  es  que  el  predominio 
de  la  monarquía  en  la  sociedad  era  más  bien  relativo  que  absoluto  pues 
“la  autoridad  del  Monarca  no  era  tan  fuerte  para  haber  podido  imponer 
medidas  que  hubiesen  podido  ser  consideradas  como  un  golpe  al  orden 
social  y político  existente”.  30  Ello  llevaría  a la  conformación  de  un 
Estado  de  compromiso  entre  el  poder  central  y los  poderes  locales  que 
no  habían  podido  ser  sometidos  al  primero.  La  omnipotencia  del  cen- 
tralismo es  así  una  tendencia  que  nunca  se  realiza  en  términos  definiti- 
vos, ni  en  España,  ni  mucho  menos  en  las  Indias,  donde  han  surgido 
nuevos  poderes  locales  que  claman  por  una  mayor  autonomía. 

Negando  la  existencia  de  un  Estado  omnipotente  en  términos  abso- 
lutos es  lógico  que  también  sea  negada  la  tesis  del  despotismo  teocrá- 
tico. Para  Pietschman  no  fue  la  Iglesia  sino  la  religión  (distinción 
importante)  la  que  adquirió  un  significado  central  en  el  sistema  político 
representado  por  los  Reyes  Católicos.  3 1 Por  cierto,  ello  lleva  a la  Iglesia 
a someterse  al  Estado,  pero  se  trata  de  un  sometimiento  condicionado. 
Así, 

...  si  durante  el  siglo  XVI  el  absolutismo  se  dirigía  en  contra  de 
todas  las  tendencias  que  representa  la  Reforma,  ello  se  debe  a que  la 
Iglesia  había  obtenido  tantas  funciones  políticas  y estatales  que,  un 
cambio  de  religión  de  los  monarcas,  o tan  sólo  un  mínima  tolerancia 
frente  a otras  creencias  habría  traído  consigo  el  peligro  de  un  colap- 
so del  reciente  orden  estatal.  33 

Tesis  como  las  del  despotismo  teocrático,  de  tipo  africano  o asiáti- 
co, pasan  por  alto  muchas  relaciones  que  se  dieron  entre  el  Estado  y 
los  poderes  locales,  por  una  parte,  y entre  el  Estado  y la  Iglesia,  por 
otro.  Por  cierto  que  existió  subordinación  de  poderes  locales,  y sobre 
todo  de  la  Iglesia  respecto  al  Estado;  pero  tampoco  debemos  olvidar 

29.  Horst  Pietschman,  Staat  un  staatliche  Entwicklung  am  Beginn  der  spanischen 
Kolonisation  Amerikas,  Münster  1980. 

30.  Horst  Pietschman,  op.  cit,  1980,  pág.  1 1. 

31.  Horst  Pietschman,  op.  cit,  1980,  pág.  47. 

32.  Idem. 
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el  carácter  interesado  y,  en  alguna  medida,  condicionado  que  ella 
tuvo. 33 

2.  EL  PATRONATO  ECLESIASTICO 

Si  el  Estado  es  la  realización  de  la  “moral  tradicional”,  como  opi- 
na Hegel,  resulta  que  la  religión  en  tanto  expresión  de  esa  moral  tradi- 
cional debía  realizarse  en  y por  el  Estado.  La  otra  alternativa  hubiera 
sido  que  la  Iglesia  se  integrara  al  Estado,  pero  ello  no  era  posible  en  los 
tiempos  en  que  la  “razón  de  Estado”  comienza  a imponerse  definitiva- 
mente y es  defendida  por  plumas  tan  brillantes  como  las  de  Erasmo, 
Maquiavelo  y Vitoria.  Pero,  a la  vez,  la  “razón  de  Estado”  todavía  no 
se  expresa  como  “razón  política”  sino  como  razón  puramente  reli- 
giosa. No  queda  pues  más  alternativa  que  el  Estado  absorba  a la  Igle- 
sia, por  lo  menos  jurídicamente,  porque  ideológicamente  la  Iglesia, 
por  medio  del  discurso  religioso,  hace  tiempo  que  ha  absorbido  al 
Estado. 

La  expresión  legal  de  la  absorción  de  la  Iglesia  por  el  Estado  se 
encuentra  contenido  en  el  conjunto  de  derechos  que  forman  el  Patro- 
nato Eclesiástico.  Según  definición  de  Solórzano  Pereira,  jurista  del 
imperio,  los  derechos  del  Patronato  se  caracterizaban  por  el  hecho  de 
que: 

Todos  los  Emperadores,  Reyes  y Príncipes  absolutos  de  la  Chris- 
tianidad  por  sólo  ser  dueños  del  suelo  en  que  se  fundan  y edifican 
las  Iglesias  de  sus  Estados,  toman  en  sí,  como  por  derecho  propio 
y Real,  comúnmente  la  protección  y defensa  de  ellas,  y en  especial 
de  las  Catedrales,  según  común  opinión  de  los  que  tratan  esta 
materia.  34 

Los  principales  derechos  del  Estado  contenidos  en  el  Patronato 
en  tierras  americanas  eran:  1)  El  derecho  a escoger  y enviar  misioneros. 
2)  El  derecho  de  propiedad  sobre  las  Iglesias  así  como  el  monopolio  en 
lo  que  respecta  a las  edificaciones.  3)  El  derecho  de  percepción  de 
impuestos,  especialmente  el  diezmo  y 4)  El  derecho  a distribuir  los 
obispados. 35 

Tales  derechos  constituyen  a decir  de  Haring  “el  más  valioso  y 
honorable  de  los  atributos  de  la  Corona”.  36  Y como  no.  Mediante 
el  Patronato,  obispos  y abades  quedaban  reducidos  a la  calidad  de 
funcionarios  reales  o de  Estado.  Más  todavía;  en  las  Indias,  la  Igle- 


33.  Autores  como  Luis  Suárez  Fernández  y J.  de  Mata  Carriazo  Arroquín  llevan 
al  extremo  la  idea  del  carácter  condicionado  de  los  pobres  españoles  y hablan  de 
una  especie  de  “Comonwelth”  española,  op.  cit.,  1969,  pág.  7. 

34.  J.  Solórzano  Pereyra,  Poli'tica  Indiana,  tomo  III,  Madrid  1648,  tomo  III, 
pág.  17.  Recopilación  de  Leyes  de  Indias,  Libro  I,  Título  VI,  Tomo  I,  Ley  1-3, 
folio  2 1,  Madrid  1973. 

35.  Ver  Hans  Jürgen  Prien,  Die  Geschichte  des  Christentum  in  Lateinamerika, 
Gottingen  1978,  pág.  125. 

36.  C.H.  Haring,  The  Spanisch  Empire  in  América,  Nueva  York  1963,  pág.  169. 
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sia  no  sólo  estaba  subordinada  al  Rey,  sino  también  a los  poderes 
burocráticos  establecidos.  Así,  por  ejemplo,  el  Consejo  de  Indias 
fundado  por  Femando  el  Católico,  se  convirtió  en  la  principal  autoridad 
referente  a los  asuntos  religiosos  de  Ame'rica.  37  Desde  allí  se  delimi- 
taban las  diócesis.  Incluso,  a fin  de  ligar  más  la  autoridad  religiosa  a 
la  civil,  el  Consejo  de  Indias  llegó  a proponer  reiteradamente  a obispos 
para  el  cargo  de  gobernadores  de  provincia,  proposición  que  siempre  fue 
negada  por  el  monarca  temie'ndose  que  ocurriera  justamente  lo  contra- 
rio de  lo  que  se  perseguía,  a saber:  que  el  poder  civil  terminara  depen- 
diendo del  religioso.  También  hacia  los  Virreyes,  Gobernadores,  Capita- 
nes Generales  y Reales  Audiencias  se  ramificaban  los  derechos  del 
Patronato. 

No  hay  lugar  a dudas  para  afirmar  que  la  dependencia  del  personal 
clerical  respecto  al  Estado  era  casi  absoluta  en  América.  Pero  hay  que 
distinguir  aquí  entre  dependencia  jurídica  y dependencia  política.  Pues, 
en  las  lejanas  Indias  no  todo  lo  que  era  realidad  legal  se  convertía  auto- 
máticamente en  realidad  política.  Cierto  es  que  los  obispos  dependían 
más  del  Rey  que  del  Papa,  pero  ello  no  debe  hacernos  olvidar  que  los 
conquistadores,  convertidos  ya  en  clase  dominante,  desarrollan  muchos 
intereses,  los  que  no  coincidirán  siempre  con  los  de  la  Monarquía.  Ellos, 
a su  modo,  han  establecido  “señorío  político”  en  las  nuevas  tierras. 
Y ni  los  obispos  ni  las  demás  autoridades  eclesiásticas  constituyen  un 
cuerpo  extraño  en  la  sociedad  colonial  sino  que  forman  parte  de  ella. 
Ahí  residen.  Ahí  han  desarrollado  un  sistema  muy  particular  de  rela- 
ción con  los  nuevos  señores  de  la  minería,  de  la  agricultura,  y del  co- 
mercio de  exportación.  Por  cierto  que  los  clérigos  obedecen  al  Rey  y 
al  Papa  en  todo  lo  que  éstos  ordenen.  Pero  las  órdenes  también  son 
susceptibles  de  re-interpretarse,  sobre  todo  si  se  considera  que  están 
referidas  a una  realidad  absolutamente  inédita.  Ni  la  rígida  dependencia 
respecto  al  Estado  evitará  que  la  Iglesia  adquiera  en  las  Indias  un  grado 
de  autonomía  no  deseado  por  el  Rey  ni  por  el  Papa.  Tampoco  evitará 
que  se  produzcan  conflictos  en  torno  a la  interpretación  de  las  leyes 
entre  los  clérigos,  los  obispos,  y las  autoridades  civiles  hasta  el  punto 
que,  como  constata  entre  otros  France  V.  Scholes,  se  crearon  muchas 
veces  condiciones  para  la  “evasión  del  Patronato.  38  La  Iglesia  en  Amé- 
rica no  puede  evitar  ser  americana.  No  serán  raras  las  ocasiones  en  que 
nos  encontraremos  con  obispos  que  antes  que  nada  defienden  los  inte- 
reses de  la  clase  colonial.  A la  inversa,  las  órdenes  religiosas,  especial- 
mente dominicanos,  franciscanos  y jesuítas,  precisamente  a las  que  se 
supone  menos  dependientes  del  poder  real,  serán,  en  muchas  ocasiones, 
las  más  fervientes  defensoras  del  Patronato39  pues  les  era  fundamental 

37.  Richard  KonetZKe,  América  Latina  II,  “La  Epoca  Colonial”,  México  1978, 
pág.  207. 

38.  France  V.  Scholes  “An  OverView  of  the  Colonial  Church”  en  The  Román 
Catholic  Church  in  Colonial  Latín  America,  New  York  1971,  pág.  23. 

39.  Ver  Fernando  de  Armas  Medina,  Cristianización  del  Peni  (1532-1600) 
Sevilla  1953,  pág.  115. 
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contar  con  la  protección  del  Estado  para  sus  actividades  misionales 
realizadas  a veces  en  contra  de  los  intereses  materiales  de  la  clase  con- 
quistadora. 


2.1.  LAS  BULAS  DE  DONACION  PAPAL  COMO 

ANTECEDENTE  INMEDIATO  EN  LA  CONFIGURACION 
DE  LOS  DERECHOS  DEL  PATRONATO 

En  antecedente  jurídico  inmediato  que  explica  el  predominio  del 
Estado  sobre  la  Iglesia  en  las  Indias  surgió  a partir  de  los  conflictos 
entre  España  y Portugal,  país  este  último  que  tenía  “el  derecho  único 
de  posesión  de  cuantas  tierras  se  exploraran  al  sur  del  paralelo  de  Cana- 
rias, y extendía  sus  pretensiones  a todos  los  mares  que  ‘ultra  et  citra’ 
rodeaban  aquellas  islas”. 40  Las  bulas  “Incaétera”  del  3 y 4 de  mayo 
de  1493  y la  “Eximiae  Devotionis”  del  3 de  mayo  del  mismo  año 
fueron  actos  jurídicos  (aunque  no  arbitrales)  del  Papado  a favor  de 
España  a fin  de  impedir  conflictos  entre  las  dos  potencias  ultramari- 
nas en  relación  a futuros  descubrimientos.  Pero  además,  en  estas  bulas 
el  Papa  estipulaba  que  los  reyes  “en  virtud  de  su  santa  obediencia  mi- 
ren por  la  cristianización  de  los  infieles”.  41 

Como  aliciente  para  que  cumplan  con  tal  deber  les  concede  “dos 
gracias  que  son  en  cierne  el  futuro  Patronato  de  Indias:  la  exclusiva 
evangelización,  y todos  los  privilegios  eclesiásticos  que  hasta  entonces 
había  concedido  el  Papado  a los  reyes  de  Portugal  en  sus  conquistas 
evangelizadoras”.  De  tales  bulas  se  desprenden  tambie'n  otros  elementos 
que  más  tarde  configurarán  los  derechos  del  Patronato,  pues, 

...  se  supone  que  los  reyes  han  fundado  o han  de  ir  fundando 
iglesias,  y se  les  obliga,  antes  de  percibir  directamente  los  diezmos,  a 
dotarlas  convenientemente  para  lo  futuro.  Como  se  ve,  los  concep- 
tos son  ya  los  del  Patronato:  el  rey  funda  y dota;  la  iglesia  reconoce 
el  fundador  y dotador  y como  tal  le  concede  participación  en  los 
bienes  de  la  iglesia  fundada.  42 

Sin  embargo,  las  bulas  de  concesión  pueden  prestarse  —y  de  hecho 
se  han  prestado—  a muchas  interpretaciones  pues,  de  acuerdo  con  la 
letra  y el  espíritu  de  ellas,  el  Papa  era  elevado  por  el  Rey  a la  categoría 
de  amo  territorial  del  mundo,  algo  que  la  monarquía  española  no  podía 
aceptar  y que  está  lejos  de  corresponder  a las  relaciones  de  poder  exis- 
tentes entre  el  Estado  español  y la  Iglesia  en  aquel  período.  Por  el 
contrario,  el  dictado  de  las  bulas  fueron  el  resultado  de  una  orden 
de  Fernando  al  Papa  a fin  de  que  con  todo  el  peso  de  su  autoridad  sella- 
se el  derecho  de  propiedad  de  la  monarquía  española  sobre  las  nuevas 

40.  Pedro  Leturia  SJ .,  Relaciones  entre  la  Santa  Sede  e Hispanoamérica,  tomo  I, 
Roma-Caracas  1959,  pág.  10. 

41.  Pedro  Leturia,  op.  cit,  1959,  pág.  11. 

42.  Pedro  Leturia,  op.  cit.,  1959,  pág.  12. 
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tierras  descubiertas,  en  especial  frente  a las  demás  potencias  marítimas 
y comerciales  europeas.  Tiene  pues  razón  en  ese  sentido  Manuel  Gimé- 
nez  Fernández  cuando  afirma:  “Las  Bulas  alejandrinas  fueron  pedidas 
como  mero  expediente  pragmático”. 43 

Tal  es  en  cierto  modo  también  la  interpretación  de  eruditos  como 
Alfonso  García  Gallo  quien  afirma  que  las  bulas  sirvieron,  en  primer 
lugar,  para  fundamentar  las  pretensiones  de  propiedad  de  las  nuevas 
tierras  de  parte  de  los  Reyes  Católicos  frente  a Portugal  y en  segundo 
lugar,  para  fijar  la  soberanía  frente  a los  vasallos  de  la  Corona  que 
posteriormente  se  establecerían  en  las  Indias.44  En  efecto,  para  la 
monarquía  lo  más  importante  en  ese  momento  era  asegurar  su  dominio 
sobre  las  tierras  descubiertas  costara  lo  que  costara,  sin  deshechar 
cualquier  medio.  Por  ello  era  necesario  que  el  Papa,  que  apenas  era  dueño 
del  Papado,  que  no  tenía  ningún  derecho  sobre  España,  y sólo  deberes, 
aparecierá  efectivamente  como  dueño  del  mundo.  Que  ello  lesionara 
principios  de  la  monarquía  española,  parecía  importarle  poco  a Fer- 
nando a cambio  de  los  territorios  poblados  de  vasallos  que  posesionaba. 
Los  juristas  se  arreglarían  después  con  los  principios.  El  se  quedaba 
con  las  tierras.  Debido  a esta  razón  es  que  el  Papa  aparece  distribuyen- 
do a su  gusto  el  mundo  como  queda  expreso  en  el  propio  texto  de  la 
“Intercaétera”  del  3 de  mayo  de  1493: 

. . . Nos  concedemos  a vosotros  y a vuestros  sobredichos  herede- 
ros y sucesores  por  propio  impulso,  autoridad,  ciencia  y plenitud 
de  apostólico  poder , facultad  para  que  podáis  y debáis  usar  en 
todo  y por  todo  usar,  poseer  y disfrutar  libre  y lícitamente  en  las 
islas  y tierra  por  vosotros  así  descubiertas  o por  descubrir,  de  todas 
y cada  una  de  semejantes  gracias,  privilegios,  exenciones,  liberta- 
des, facultades,  inmunidades  e indultos,  cuyo  tenor  queremos  se 
tenga  por  suficientemente  expreso  y reproducido  cual  si  palabra 
por  palabra  lo  insertáramos  aquí,  y como  si  por  modo  especial  se 
hubieran  concedido  a vuestros  herederos  y sucesores,  ampliándolos 
y haciéndolos  extensivos,  en  todo  y por  todo,  así  a vosotros  como 
a vuestros  herederos  y sucesores,  sin  que  obsten  constituciones  y or- 
denanzas apostólicas,  ni  cosa  de  que  las  letras  anteriores  se  hayan 
concedido,  ni  otras  cualesquiera  en  contrario45  (subrayado  FM). 

En  la  “Intercaétera”  del  4 de  mayo,  las  “donaciones”  eran  aún 
más  explícitas  puesto  que  el  Papa  concedía  a la  monarquía  española, 

. . . todas  las  islas  y tierras  firmes  halladas  y que  se  hallaren  descu- 
biertas y que  se  descubrieren  hacia  el  occidente  y mediodía  (.  . .) 
ora  se  hayan  hallado  islas  y tierras,  ora  se  hayan  de  hallar  hacia  la 
India  o hacia  otra  cualquiera  parte,  la  cual  linea  diste  de  cada  una 

43.  Manuel  Giménez  Fernández,  “Las  Bulas  alejandrinas  de  1493  referentes  a 
las  Indias”  en  Anuarios  de  Estudios  Americanos,  Sevilla  1944,  pág.  XV. 

44.  Alfonso  García  Gallo,  "Las  Bulas  de  Alejandro  VI  y el  ordenamiento  jurídi- 
co de  la  expansión  portuguesa  y castellana  en  Africa  y en  las  Indias’’ en  Anuario 
de  Historia  del  Derecho  Indiano,  Madrid  1972,  págs.  5S1-S63. 

45.  Bartolomé  de  Las  Casas,  Tratados,  Apéndices,  Vol.  III,  México  1965,  pág. 
1281.  Francisco  López  de  Gomara,  Historia  general  de  las  Indias,  Vol.  I.  Madrid 
1941,  págs.  50-55. 
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de  las  islas,  que  vulgarmente  dicen  las  Azores  y Cabo  Verde,  cien 
leguas  hacia  el  occidente  y mediodía.  46 

El  acto  de  donación  material  del  papado  a los  reyes  no  podía  que- 
dar más  claro  en  el  texto,  sobre  todo  cuando  se  explicita  que: 

. . . concedemos  y asignamos  perpetuamente  a vos  los  reyes  de 
Castilla  y de  León,  vuestros  herederos  y sucesores,  y hacemos, 
constituimos  y disputamos  a vos  y a los  dichos  vuestros  herederos 
y sucesores  señores  de  ella  con  libre,  lleno  y absoluto  poder,  auto- 
ridad y juridicción,  con  declaración  que  por  esta,  nuestra  donación, 
concesión  y asignación  no  se  entienda,  ni  se  pueda  entender  que  se 
quite  ni  haya  de  quitar  el  derecho  adquirido  a ningún  principe 

(cristiano,  que  actualmente  hubiése  poseído  las  dichas  islas  y tierras 
firmes,  hasta  el  susodicho  día  de  Natividad  de  Nuestro  Señor  Jesu- 
cristo. 47 

Las  bulas  posteriores  no  hicieron  más  que  confirmar,  y aún  ampliar 
las  donaciones.  Por  cierto,  había  una  cierta  tradición  heredada  de  la 
Edad  Media  según  la  cual  el  papado  confirmaba  ciertos  derechos  territo- 
riales a los  reyes,  actuando  como  árbitro  frente  a poderes  locales  débil- 
mente constituidos.  Pero  ahora  no  se  trataba  de  pequeñas  disputas 
sino  de  que  todo  un  continente48  y justo  en  el  momento  en  que  “la 
autoridad  tradicional  del  papado  y en  general  las  instituciones  e ideas 
medievales  iban  a su  ocaso”.49 

A la  monarquía  no  le  convenía  que  el  Papa  fuera  el  amo  territo- 
rial del  mundo,  pero  sí  le  importaba  que,  en  el  momento  de  las  con- 
quistas, lo  pareciera.  Así  nos  explicamos  por  qué  historiadores  y juris- 
tas del  imperio  subscribieron  sin  dudas  las  tesis  de  la  validez  de  las  dona- 
ciones papales.  El  hisoriador  López  de  Gómara  relataba  por  ejemplo 
: que: 

Luego  que  los  Reyes  Católicos  oyeron  a Cristóbal  Colón,  despa- 
charon un  correo  a Roma  con  la  relación  de  las  tierras  nuevamente 
halladas,  que  llaman  Indias,  y sus  embajadores,  que  pocos  meses 
antes  habían  ido  a dar  parabién  y obediencia  al  Papa  Alejandro  VI, 
según  usanza  de  todos  los  príncipes  cristianos,  le  hablaron  y dieron 
las  cartas  del  rey  y reina  con  relación  a Colón  (.  . .)  Y porque  las 
hallaron  españoles  hizo  el  Papa  de  su  propia  voluntad  y motivo  y 
con  acuerdo  de  los  cardenales,  donación  y merced  a los  reyes  de 
Castilla  y de  León  de  todas  las  islas  y tierra  firme  que  descubriesen 
al  Occidente  con  tal  que,  conquistándolas,  enviasen  allá  predicado- 
res a convertir  a los  indios  que  idolatraban.  50 

El  jurista  Palacios  Rubios  en  un  tratado  acerca  de  las  Islas  del 
Océano  actualizaba  la  tesis  medieval  de  la  plenitud  de  la  potestad 

46.  Bartolomé  de  Las  Casas,  op.  cit.,  196S,  pág.  1286. 

47.  Bartolomé  de  Las  Casas,  op.  cit.,  1965,  pág.  1286-1287. 

48.  Según  Ibot  León:  “.  . . lo  que  diferencia  la  concesión  hecha  a los  reyes  de 
Castilla  de  las  que  en  su  tiempo  hicieron  a otros  príncipes  otros  Papas,  es  en 
realidad  la  cantidad  y la  calidad  de  las  disputas  sostenidas  en  su  tomo  y las  riva- 
lidades que  le  acompañaron”.  Antonio  Ibot  León:  La  Iglesia  y los  eclesiásticos 
españoles  en  la  empresa  de  Indias,  tomo  1,  Barcelona  1963,  pág.  160. 

49.  Silvio  Z avala,  op.  cit.,  1935,  pág.  25. 

50.  F.L.  Gómara,  op.  cit.  1941 , vol.  11,  pág.  49. 
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pontificia.  Según  su  interpretación,  el  Papa  era  dueño  tanto  del  poder 
temporal  como  del  espiritual.  Similar  interpretación  fue  formulada 
por  Matías  de  Paz  en  un  opúsculo  relativo  al  dominio  de  los  reyes  de 
España  sobre  los  indios,  que  fue  escrito  en  1512. 5 1 Sería,  tiempo  des- 
pue's,  cuando  los  derechos  de  España  en  las  Indias  estaban  absoluta- 
mente asegurados,  que  los  teólogos  de  la  escuela  neotomista  encabezada 
por  Francisco  Vitoria  se  encargarían  de  revisar  la  tesis  de  la  potestad 
pontificia  y reducir  el  poder  del  papado  a su  verdadera  estatura.  52 

Ni  siquiera  podemos  interpretar  las  donaciones  papales  como  un 
acto  de  arbitraje  entre  España  y Portugal  como  intenta  hacerlas  apare- 
cer el  jurista  Solórzano  Pereira  para  quien  las  bulas  son  producto  de 
un  convenio  entre  los  reyes  de  ambos  países.  Como  apunta  Silvio  Zava- 
la: 

El  examen  de  los  documentos  compmeba  que  la  sentencia  arbitral 
no  existió.  Las  bulas  de  Alejandro  se  expidieron  sin  conocimiento 
ni  citación  de  los  portugueses  y el  litigio  entre  las  dos  coronas 
continuó  mucho  tiempo  después  de  las  bulas.  Dos  días  antes  de  la 
fecha  de  la  bula  de  donación,  o sea  el  2 de  mayo  de  1493,  la  hostili- 
dad entre  las  dos  coronas  era  manifiesta,  y su  actitud  distaba  mucho 
de  la  de  dos  partes  que  voluntariamente  hubieran  sometido  sus  dife- 
rencias a la  autoridad  arbitral  del  papado  y esperaran  pacíficamente 
la  sentencia.  53 

Opinión  similar  a la  de  Zavala  es  la  que  formula  el  erudito  García 
Gallo  en  el  sentido  de  que  las  bulas  aparecen  dictadas  preventivamente 
en  contra  de  las  ambiciones  portuguesas. 54  Cuando  el  Rey  de  España 
veía  amenazado  su  dominio,  no  vacilaba  en  movilizar  al  propio  papado. 
Y no  le  faltaban  motivos,  pues  el  rey  de  Portugal  Don  Juan  H ya  había 
manifestado,  ante  el  propio  Cristóbal  Colón  “que  las  islas  descubiertas 
en  el  primer  viaje  (San  Salvador,  La  Española)  le  pertenecían  en  razón 
de  encontrarse  enclavadas  en  el  espacio  reconocido  a Portugal  en  el 
tratado  de  Alfa^ovas”. 5 5 Juan  II  encontraba  tan  manifiestos  sus  dere- 
chos que,  como  tambie'n  expresó  a Colón, 

. . . esperaba  obtener  su  reconocimiento  por  los  monarcas  castella- 
nos firmantes  del  tratado  de  1479  por  la  vía  diplomática,  sin  tener 
necesidad  de  interesar  la  intervención  de  un  tercero,  el  Pontífice 
Romano.  S6 

El  rey  de  Portugal  no  estaba  interesado  en  jugar  la  carta  papal 
porque  sabía  que  era  una  carta  marcada  y a favor  del  rey  de  España. 
Por  eso  este  último  la  jugó. 

51.  Venancio  Carro,  La  Teología  y los  juristas  españoles  ante  la  conquista  de 
América,  Salamanca  1951,  pág.  270.  Ver  también  E.  Bullón,  Un  colaborador 
de  los  Reyes  Católicos:  el  Doctor  Palacios  Rubios,  Madrid  1927,  págs.  246-258. 

52.  Ver  Femando  Mires,  En  Nombre  de  la  Cruz,  Editorial  DEI,  San  José,  Costa 
Rica,  1986,  capítulo  6. 

53.  S.  Zavala,  op.  cit,  1935,  pág.  26. 

54.  A.  García  Gallo,  op.  cit.,  1972,  pág.  527. 

5 5 . Idem. 

56.  Juan  Manzano  Manzano,  La  incorporación  de  las  Indias  a la  Corona  de  Casti- 
lla, Madrid  1948,  pág.  89. 
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2.2.  EL  PATRONATO  COMO  CONSECUENCIA 
DE  UNA  LUCHA  DE  PODERES 

Sin  embargo  no  debe  pensarse  que  la  consecución  de  los  derechos 
del  Patronato  le  fue  muy  fácil  a la  monarquía  española.  Es  ésta  tam- 
bién el  resultado  de  un  juego  de  poder  entre  una  Iglesia  que  teme  verse 
convertida  en  un  simple  brazo  del  poder  secular  y un  Estado  vigoroso 
que  exige,  en  su  expansión  centralizadora,  que  todos  los  poderes  caigan 
bajo  su  dominio. 

Tal  juego  de  poder  se  libró  especialmente  entre  el  rey  Fernando  y 
el  Papa  Julio  II.  Incluso  este  último  expidió  en  1504  una  bula  en  la 
cual  se  omite  la  mayoría  de  los  derechos  que  en  las  bulas  anteriores 
le  habían  sido  reconocidos  a la  monarquía  española  en  relación  con  su 
tutelaje  sobre  la  Iglesia,  y en  especial  en  lo  referente  a cobrar  las  contri- 
buciones correspondientes  a la  institución,  derecho  que  ya  había  sido 
arrancado  por  el  Rey  al  Papa  en  el  año  de  1501.  Posiblemente  Julio  II 
quiso  aprovechar  una  muy  especial  coyuntura,  ya  que  muerta  Isabel  de 
Castilla,  Fernando  se  aprestaba  a abandonar  el  trono  a favor  de  su 
yerno  Felipe  I.  Pero  la  reacción  de  Fernando  ante  la  bula  papal  fue  tan 
terminante,  incluso  tan  violenta,  que  difícilmente  le  quedarían  más 
dudas  al  Papa  acerca  del  proyecto  español  de  dominar  por  sobre  la 
Iglesia  en  todo  lo  que  concerniera  a asuntos  indianos.  Nótese  por 
ejemplo  el  tenor  de  la  carta  enviada  por  Fernando  al  embajador  Francis- 
co de  Rojas: 

Yo  mandé  con  las  bulas  que  se  expidieron  para  la  creación  y provi- 
sión del  arzobispado  y obispados  de  la  Española,  en  las  cuales  no  se 
nos  concede  el  Patronazgo  de  los  dichos  arzobispados  y obispados, 
ni  de  las  dignidades  ni  canongías,  raciones  y beneficios  con  cura  y 
sin  cura  que  en  la  dicha  isla  Española  se  han  de  erigir.  Es  menester 
que  su  santidad  conceda  el  dicho  Patronazgo  de  todo  ello  perpe- 
tuamente a mi,  y a los  reyes  que  en  estos  dichos  reinos  de  Castilla 
y de  León  sucedieren,  aunque  en  las  dichas  bulas  no  haya  sido 
hecha  mención  de  ello,  como  hizo  en  las  del  reino  de  Granada.  57 

En  la  misma  carta  el  monarca  español  exigía  del  Papa, 

, . . concesión  expresa  del  derecho  de  Patronato  para  la  erección  y 
provisión  perpetua  de  todos  los  beneficios  eclesiásticos;  orden  de 
que  los  obispos  y beneficiados  no  percibirían  más  que  aquella  parte 
de  los  diezmos  que  constaran  en  la  donación  de  ellos  que  los  reyes 
les  hiciésen  y el  poder  de  que  el  Rey  pudiera  precisar  los  límites  de 
la  diócesis.  58 

Y todo  esto  no  sólo  en  relación  con  la  Isla  Española  sino  para  “las 
otras  islas  y tierra  fírme  del  “mar  océano”  que  son  y fueran  erigi- 
das. 59 

57.  Pedro  Leturía,  op.  ciu,  1959,  pág.  13. 

58.  Pedro  Leturia,  op.  cit,  1959,  pág.  14. 

59.  Idem. 
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Así,  Julio  II,  precisamente  el  Papa  que  intentó  hacer  algo  de  resis- 
tencia a las  pretensiones  de  Femando,  fue  quien  hubo  de  dar  forma 
definitiva  a los  derechos  del  Patronato.  El  28  de  junio  de  1508,  siguien- 
do casi  al  pie  de  la  letra  las  instrucciones  del  Rey  Católico,  expedía  la 
bula  “Universalis  Ecclesiae”  a favor  de  Femando  y su  hija  Juana  la  Loca 
en  la  cual  se  estipulaba  que  no  se  podía, 

. . . exigir  ninguna  Iglesia,  monasterio  o lugar  pío  tanto  en  las  islas 
ya  conquistadas  como  en  las  que  se  conquistaren  sin  consenti- 
mientos de  los  mismos,  Fernando,  Rey  y Juana,  Reina  y de  sus 
sucesores,  Reyes  de  Castilla  y León.  60 

Así  como  también, 

...  el  derecho  de  Patronato  y de  presentar  personas,  tanto  para  las 
Iglesias  Metropolitanas,  como  para  las  demás  catedrales  erigidas  y 
por  erigir  y para  todos  los  demás  beneficios  eclesiásticos  dentro  de 
un  año  de  su  vacación,  y también  para  los  beneficios  inferiores  de 
los  lugares,  y que  cuando  los  Ordinarios,  sin  causa  legítima,  se  pro- 
veyeran dentro  de  diez  días  (esto  para  los  beneficios  menores) 
entonces  cualquier  obispo  puede  instituir  el  presentado  por  los 
Reyes.  61 

No  es  posible  pues  considerar  a los  derechos  del  Patronato  como 
una  concesión  del  Papa  sino  que  simplemente  como  una  imposición  del 
Rey  de  España  al  Papa.  Sin  embargo,  como  está  dicho,  los  juristas 
debían  presentar  tales  derechos  como  una  concesión  efectiva,  esto  es, 
hacer  aparecer  al  Patronato  como  un  conjunto  de  derechos  de  origen 
eclesiástico  “por  haber  dimanado  de  concesión  del  Sumo  Pontífice 
que  es  fuente  suprema  de  toda  Eclesiástica  Potestad”62  como  argüía 
hábilmente  Solórzano  Pereyra;  lo  que  no  era  obstáculo,  para  que  el 
mismo  jurista  interpretara  tales  derechos  a través  de  “un  origen  lai- 
cal”. 63  En  síntesis,  eclesiástico  en  la  forma,  laical  en  su  contenido. 
De  más  está  decir  que  al  Rey  de  España  en  ese  momento  le  interesaba 
el  contenido  de  tales  derechos,  y no  sus  formas. 

Pero,  a pesar  de  todo,  debe  ser  anotado  que  no  siempre  la  Iglesia 
obedecía  al  Estado  español.  De  la  correspondencia  del  Rey  Femando 
con  su  embajador  en  Roma  se  desprende,  por  ejemplo,  que  el  sobera- 
do quería  conseguir  del  papado  no  sólo  la  legitimación  de  la  propiedad 
territorial  sobre  las  Indias,  sino  que  además  una  bula  que  santificara 
oficialmente  las  guerras  hechas  a los  indios.  En  una  carta  al  embajador 
en  Roma  Jerónimo  de  Vich,  escribía  el  Rey  Fernando: 

Como  quiera  que  Nuestro  Señor  es  testigo  que  no  nos  habernos 
puesto  en  la  guerra  contra  los  infieles  enemigos  de  nuestra  fe,  con 
ningún  linaje  y pensamiento  de  codicia,  sino  solamente  por  la  natu- 
ra] inclinación  que  tenemos  a la  dicha  guerra  por  la  de  Dios  Nuestro 

60.  Lucas  Ayarragaray,  La  Iglesia  en  América  y la  dominación  española,  Buenos 
Aires  1935,  págs.  159-160.  Ver  también  Ibot  León,  op.  cit.,  1963,  pág.  299. 

61.  Lucas  Ayarragaray,  op.  cit,  1935,  pág.  160. 

62.  J.  Solórzano  Pereyra,  op.  cit,  1 648,  tomo  III,  pág.  2 8. 

63.  Idem. 
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Señor,  y que  por  el  bien  y acrecentamiento  de  la  cristiandad  y aún 
no  sabemos  lo  que  Dios  Nuestro  Señor  querrá  que  podamos  facer 
en  dicha  guerra,  pero  así  porque  algunos  quieren  decir  que  para 
mayor  fustificación  de  la  dicha  guerra  convendría  que  Su  Santidad, 
por  su  bula  apostólica,  declaróse  la  guerra  contra  todos  los  infieles 
y nos  diese  la  conquista  de  todo  lo  que  nosotros  adquiriéramos  de 
las  tierras  de  los  infieles  64  (Subrayado  FM). 

Ahora  bien,  sabemos  ya  que  esa  bula  de  declaración  de  “guerra 
santa”  deseada  por  Femando,  nunca  fue  concedida  por  el  Papa,  lo 
que  nos  muestra  que  tambie'n  la  subordinación  de  la  Iglesia  reconocía 
algunos  límites.  De  haber  aceptado  el  Papa  la  petición  de  Fernando,  la 
Iglesia  hubiese  entrado  en  Ame'rica  a depender  exclusivamente  de  la 
actividad  militar;  ningún  plan  misional  hubiera  sido  posible  y los 
sacerdotes  se  habrían  reducido  al  simple  papel  de  capellanes  de  batalla. 

En  lo  fundamental  debemos  entender  los  derechos  del  Patronato 
dentro  de  su  preciso  contexto  histórico  y en  tal  sentido,  constituían 
sólo  una  parte  de  un  gran  proyecto  destinado  a centralizar  el  poder  a 
fin,  entre  otras  cosas,  de  hacer  frente  con  éxito  a la  empresa  de  conquis- 
ta. La  Iglesia  fue  vista,  en  ese  marco,  como  un  eficaz  instrumento  au- 
xiliar en  la  realización  de  tal  proyecto,  o como  ha  expresado  Haring: 

El  poder  ejercido  por  la  Corona  sobre  el  Patronato  real  convierte 
a la  Iglesia  en  un  sentido  muy  verdadero,  en  otra  rama  del  gobierno 
real,  en  un  medio  más  de  control  político  sobre  los  colonos.  65 

Los  derechos  del  Patronato  cumplían,  en  el  sentido  expuesto, 
cuatro  funciones  claramente  delimitadas:  1)  Consagrar  indirectamente 
la  prioridad  del  poder  temporal  sobre  el  intemporal  en  todo  lo  referente 
a lo  temporal  y poner  fin  con  esto  a toda  la  larga  querella  medieval  en 
torno  a esta  materia.  2)  Asegurar  el  concurso  de  la  Iglesia  para  la  centra- 
lización del  poder  estatal  (también  en  España).  3)  Conseguir  la  colabo- 
ración de  la  Iglesia  a fin  de  mantener  control  sobre  intereses  particulares 
surgidos  en  las  colonias.  4)  Disponer  de  mecanismos  de  control  sobre  la 
Iglesia  misma  a fin  de  que  no  alcanzara  en  las  Indias  una  autonomía  que 
nunca  tuvo  en  Europa. 

Sin  embargo,  a pesar  de  la  amplitud  de  la  Bula  de  Julio  II,  ella  no 
tocaba  puntos  que  para  la  Monarquía  eran  fundamentales  en  lo  que  se 
refiere  a su  control  sobre  la  Iglesia.  Uno  de  ellos  tiene  que  ver  con  la 
demarcación  última  de  las  diócesis,  concesión  que  recién  fue  arrancada 
al  papado  en  1543.  Otro,  quizás  el  más  importante:  la  percepción  del 
diezmo,  la  que  por  otra  parte  ya  estaba  esbozada  en  la  Bula  “Eximae 
Devotionis  Sinceritas”  de  1501. 

Acerca  del  diezmo  el  papado  emitió  dos  bulas.  Una,  el  8 de  abril 
de  1510,  y la  otra,  el  13  de  agosto  de  1511.  En  ellas  se  consignaba 
que: 


64.  Citado  por  Lopetegui  y Zubillaga,  op.  cit,  1968,  págs.  62-63. 

65.  C.H.  Haring,  op,  cit,  1963,  pág.  36. 
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...  el  diezmo  que  percibieran  las  Iglesias  no  habían  de  extenderse 
al  producto  de  oro,  plata  y demás  metales  de  las  minas  que  corres- 
pondían íntegramente  a la  Corona  y que  en  el  modo  de  diezmar  los 
frutos  del  campo  y de  los  animales  se  seguirían  las  costumbres  de 
Sevilla,  con  reserva,  por  tanto,  para  la  Corona,  de  las  tercias  reales, 
en  uso  ya  por  privilegio  apostólico,  en  Sevilla  y en  toda  España.  66 

Sin  duda  la  dependencia  de  la  Iglesia  respecto  al  Estado  se  expresa- 
ba, sobre  todo,  en  materias  económicas  y,  dentro  de  ellas,  en  la  percep- 
ción del  diezmo. 

El  diezmo  era  repartido  de  la  siguiente  manera: 

La  cantidad  total  se  dividía  en  cuatro  partes.  Dos  partes  estaban 
destinadas  al  Obispo  y a los  capítulos;  las  dos  restantes  eran  reparti- 
das a su  vez  en  nueve  partes.  Las  dos  primeras  novenas  se  las  reser- 
vaba el  Rey.  Cuatro  novenas  eran  entregadas  a los  párrocos,  adminis- 
tradores y acólitos;  el  resto  era  distribuido  entre  las  industrias  ecle- 
siásticas y hospitales  de  la  diócesis.  Si  el  diezmo  no  alcanzaba  la  suma 
de  500.000  maravedíes,  el  resto  debía  ser  completado  a cuenta  del 
erario  real.  67 

Para  un  historiador  como  García  Izcabalceta  era  tal  el  control  que 
el  Estado  a través  del  diezmo  ejercía  sobre  la  Iglesia  que  esta  última 
“.  . . se  veía  privada  de  la  libre  administración  de  sus  rentas  y sujeta  a 
una  especie  de  servidumbre  ...”  68 

Agrega  en  ese  sentido  García  Izcabalceta: 

Muy  fácil  era  a los  gobernadores,  y lo  solían  hacer  cuando  ocurrían 
algunas  diferencias  con  los  prelados,  retener  del  todo  la  renta  opo- 
ner obstáculos  a la  entrega.  69 

Tales  obstáculos  derivados  del  control  ejercido  sobre  la  Iglesia  por 
medio  de  la  percepción  del  diezmo  constituían  un  precio  módico  si 
se  considera  por  otro  lado  las  ventajas  de  tipo  material  que  ésta  obte- 
nía en  las  Indias  gracias  a su  sociedad  con  el  Estado  español. 

En  términos  generales  el  Estado  aumentó  cada  vez  más  su  control 
sobre  la  Iglesia  indiana.  Nótese  por  ejemplo  como  ya  en  1574  Felipe  II 
se  refería  al  Patronato: 


El  derecho  de  patronazgo  eclesiástico  me  pertenece  en  todo  el  Es- 
tado de  las  Indias,  así  por  haberse  descubierto  y adquirido  aquel 
nuevo  orbe  y edificado  en  el,  y dotado  de  iglesias  y monasterios 
a nuestra  costa  y de  los  Reyes  Católicos  (.  . .)  como  por  habérsenos 
concedido  por  bulas  de  los  sumos  pontífices.  70 

6b.  Pedro  Letuna,  op.  cit.,  1959,  pág.  16. 

67.  Pedro  Leturia,  op.  cit.,  1959,  pág.  70-71.  Johann  Specker,  Die  Missions 
methode  in  Spanisch-Amerika  im  16.  Jahrhundert,  Schóneck-Beckenried,  Schweiz 
1953,  pág.  18. 

68.  Joaquín  García  Izcabalceta,  Don  Fray  Juan  de  Zumarraga,  México  1947, 
pag.  177. 

69.  J.G.  Izcabalceta,  op.  cit,  I 947,  pág.  176. 

70.  J.  Solórzano  Pereyra,  op.  cit.,  1 648,  tomo  II . pág.  18. 
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No  sin  razón,  y tampoco  sin  ironía,  un  obispo  calificó  a Felipe  II 
como  el  “Rey  Pontífice”. 7 1 


2.2.1.  La  cuestión  del  Patriarca 

Pese  al  control  ejercido  sobre  la  Iglesia,  nos  negamos  om  embargo 
a verla  sólo  como  un  instrumento  pasivo  en  manos  del  Estado.  No  hay 
que  olvidar  que  precisamente  bajo  la  tutela  de  ese  Estado  pudo  obtener 
muchas  zonas  de  influencia  hasta  el  punto  que  la  sociedad  indiana  es 
inconcebible  sin  la  Iglesia.  Desde  este  punto  de  vista,  el  Estado  fue  para 
la  Iglesia  una  suerte  de  caballo  de  Troya  pues,  así  como  el  Estado  nece- 
sitaba encubrir  la  conquista  bajo  la  forma  de  evangelización,  la  Iglesia 
realizará  la  evangelización  sirvie'ndose  de  la  conquista.  Pero,  cuando  la 
Iglesia  debió  defender  cuestiones  para  ella  capitales,  mostró  una  gran 
capacidad  de  respuesta.  Un  ejemplo  de  ello  fue  su  pertinaz  oposición 
para  que  en  las  Indias  fuese  nombrado  por  el  Rey  un  Patriarca  que 
poseyera  la  jurisdicción  máxima  sobre  los  obispados  y misiones  de  Amé- 
rica y tuviere  su  sede  en  la  corte  española.  72  También  se  opuso  a que  el 
Patriarca  propuesto  residiera  en  suelo  americano.  De  acuerdo  a la  prime- 
ra proposición,  la  autoridad  nominal  de  la  Iglesia  americana  hubiese 
sido  la  del  Rey  y no  la  del  Papa.  De  acuerdo  con  la  segunda  el  Patriar- 
ca se  habría  constituido  en  una  autoridad  americana,  independiente 
al  propio  papado. 

La  designación  en  una  u otra  forma  de  una  suerte  de  patriarcado 
en  América  habría  significado  una  solución  burocrática  para  los  proble- 
mas de  carácter  administrativo  que  se  originaban  en  las  nuevas  tierras. 
Incluso,  el  Obispo  de  México  Juan  de  Zumarraga,  nada  de  sospechoso 
en  su  fidelidad  a Roma,  escribía  en  sus  instrucciones  de  1537  para  el 
Concilio  Universal  que  debería  tener  lugar  en  Mantua: 

Que  se  provea  a esta  tierra  tan  grande  y tan  distante  del  vicario  de 
Cristo  y tan  necesitada  de  su  poder  y tan  flaca  en  los  naturales  della 
para  poder  recurrir  a él,  de  un  legado  del  sumo  pontífice  que  tenga 
toda  su  autoridad  plenaria  y que  esté  estante  en  esta  tierra,  porque 

71.  Crecente  Errázuriz,  Los  orígenes  de  la  Iglesia  Chilena  1540-1563,  Santiago 
de  Chile  1873,  pág.  296. 

72.  R.  Konetzke,  op.  cit,  1978,  pág.  208.  El  nombramiento  de  un  “representan- 
te continental”  de  la  Iglesia  tuvo  un  hecho  precedente  cuando  en  1493  los  Reyes 
Católicos  confirieron  grandes  poderes  al  benedictino  Fray  Bernand  Boil,  quien 
iba  a la  cabeza  de  la  primera  docena  de  clérigos  que  llegaron  a la  Española.  Fray 
Bernand  Boil  tuvo  muchos  problemas  de  competencia  con  Cristóbal  Colón, 
inaugurándose  así  un  conflicto  que  no  iba  a encontrar  fin  en  todo  el  período 
colonial  Cristóbal  Colón  debido  a sus  pretensiones  de  considerar  a las  Indias 
como  su  "propiedad  personal”  fue  excomulgado  (¡nada  menos!)  por  Boil.  Fue 
quizás  debido  a estos  problemas  de  competencia  que  posteriormente  iban  a sacu- 
dir al  Nuevo  Mundo  que  la  Corona  no  dió  ningún  paso  serio  para  nombrar  un 
“representante  americano”  de  la  Iglesia.  Ver  H.J.  Prien,  op.  cit,  pág.  126.  Rafael 
Gómez  Hoyos,  La  Iglesia  de  América  en  las  Leyes  de  Indias,  Madrid  1964,  pág. 
19. 
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en  cualquier  otra  parte  desas  dallá  que  estuviese  sería  para  éstas 
como  están  en  Roma.  73 

Al  paiecer  las  presiones  por  conseguir  un  nuncio-Patriarca  que 
fuera  una  especie  de  sub-papa  en  lo  concerniente  a los  asuntos  ameri- 
canos, se  mantuvieron  permanentemente,  tanto  por  el  lado  de  la  corte, 
como  por  el  lado  de  las  autoridades  eclesiásticas  establecidas  en  Amé- 
rica. No  menos  permanentes  fueron  las  negativas  del  papado.  Cuando 
más,  fueron  extendidas  concesiones  formales  para  que  los  obispos  y 
metropolitanos  en  las  Indias  pudiesen  fallar  en  última  instancia  en 
causas  beneficíales,  matrimoniales  y espirituales. 

Pero  quizás  no  hay  prueba  más  clara  acerca  de  las  verdaderas  razo- 
nes que  la  Iglesia  tenía  para  oponerse  a la  designación  de  un  Patriarca 
que  la  propia  resolución  de  1568  acerca  de  la  cual  informaba  al  nuncio 
Monseñor  Castagna  a Roma,  el  Io  de  octubre  de  1568. 

Sé  ha  hablado  también  (en  la  Junta)  de  si  se  debe  suplicar  a Su 
Santidad  constituya  allá  un  patriarcado  y han  determinado  que  no, 
por  el  peligro  que  se  levante  algún  día  contra  el  Rey  y tal  vez  contra 
la  Iglesia  Romana.  74 

Aún  más  terminante  sería  la  respuesta  dada  por  el  Papa  Gregorio 
XIII  cuando  algunos  prelados  quisieron  imponer  un  patriarca  después 
de  la  muerte  de  Pío  V.  Según  Gregorio  XIII,  un  patriarcado  no  era 
posible  “porque  el  Patriarcado  se  convertiría  fácilmente  en  una  Monar- 
chi'a  Sicula”.  7s 

De  acuerdo  al  papado,  un  Patriarca  cortesano  sería  para  el  uso 
político  exclusivo  del  Rey  y uno  americano  no  podría  resistir  las 
presiones  para  emanciparse  de  las  autoridades  centrales.  No  podemos 
decir  pues  que  al  papado  le  faltaba  visión  histórica.  Debido  a estas 
razones  “ni  Roma  envió  en  tres  siglos  un  nuncio  a América  ni  Madrid 
tuvo  nunca  un  verdadero  Patriarca  de  las  Indias  Occidentales.  7 6 

La  cuestión  del  Patriarca  confirma  nuestra  opinión  en  el  sentido  de 
que  la  subordinación  de  la  Iglesia  a la  monarquía,  por  lo  demás  eviden- 
te, tenía  también  un  carácter  condicionado.  En  cualquier  caso,  tal  su- 
bordinación nunca  fue  tan  absoluta  como  para  que  la  Iglesia  se  hubiese 

73.  Pedro  Leturia,  op.  cit.,  1959,  pág.  79. 

74.  Pedro  Leturia,  op.  cit,  1959,  pág.  80. 

75.  Pedro  Leturia,  op.  cit,  1959,  pág.  214.  Desde  un  punto  de  vista  administra- 
tivo, la  idea  de  un  Patriarcado  reconocía  precedentes.  “En  el  siglo  III  había  tres 
patriarcados:  Roma,  Antioquía  y Jerusalén.  Posteriormente  se  crearon  otros. 
El  obispo  de  estas  ciudades  era  Patriarca  o superior  jerárquico  de  su  zona,  y a 
él  acudían  en  segunda  instancia  los  fieles  y también  obispos,  en  sus  controversias” 
L.  Ayarragaray,  op.  cit,  pág.  78. 

76.  Pedro  Leturia,  op.  cit,  1959,  pág.  94.  El  Papa  Clemente  VIII  concedió  sí  un 
patriarcado  puramente  formal  de  1592  a 1605  a Felipe  II,  tan  formal  que  el  así 
llamado  patriarca  no  poseía  jurisdicción  ni  autoridad  alguna.  En  buenas  cuentas, 
un  Patriarca  sin  patriarcado.  L.  Ayarragaray,  op.  cit.,  págs.  77-78.  Ver  también 
L.  Frías,  S.I.  El  Patriarcado  de  las  Indias  Occidentales,  Madrid  1923,  págs.  297- 
318. 
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confundido  en  el  Estado.  Aún  un  sistema  tan  rígido  de  dependencia 
económica,  como  el  que  se  desprende  de  los  derechos  del  Patronato, 
no  justifica  opiniones  como  las  de  Robert  Ricard  quien,  en  su  intento 
de  criticar  tales  derechos,  hace  desaparecer  todas  las  mediaciones  exis- 
tentes entre  Iglesia  y Estado. 

El  régimen  de  Patronato  en  efecto,  confunde  a la  Iglesia  en  el  Estado 
(.  . .)  Propietario  personal  de  las  Indias  por  concesión  pontificia,  es 
el  Rey  quien  resulta  responsable  personalmente  de  las  almas  de  los 
indios  (...)  y los  obispos  de  Indias  no  son  más  que  sus  delegados 
en  la  obra  de  conversión;  casi  se  podría  decir,  sus  vicarios  apostóli- 
cos. La  cosa  es  normal.  Se  ha  calificado  la  monarquía  española  del 
siglo  XV  como  a un  Estado-Iglesia  77 

Por  muy  rígida  que  fuera  la  subordinación  de  la  Iglesia  al  Estado 
nunca  se  confundió  en  éste,  como  afirma  Ricard.  Y si  lo  hizo,  fue 
sólo  jurídicamente.  Políticamente  hay  que  analizar  las  relaciones 
Iglesia-Estado  en  los  respectivos  marcos  históricos  que  se  van  constitu- 
yendo. Hay,  en  este  sentido,  determinaciones  de  “alta  política”,  como 
son  las  relaciones  entre  España  y otros  Estados  europeos  y la  natural 
inserción  de  la  Iglesia  en  ellas.  Hay  también  determinaciones  puramen- 
te “americanas”  y,  ahí,  hay  que  fijar  la  atención  en  las  vinculaciones 
particulares  que  se  van  tejiendo  alrededor  de  la  Iglesia  a partir  de  las 
relaciones  que  ésta  ha  contraído  con  los  colonos  y con  los  indios.  En 
otras  palabras,  la  Iglesia  se  encuentra  también  situada  en  medio  de 
conflictos  que  la  atraviesan  de  lado  a lado  y que  se  expresan  en  diferen- 
tes tópicos,  algunos  de  los  cuales  hemos  rozado,  como  por  ejemplo  los 
conflictos  de  la  institución  romana  con  sus  fracciones  indianas;  los  que 
se  dan  en  el  enfrentamiento  de  posiciones  teocráticas  y cesaropapistas; 
los  que  surgen  de  las  relaciones  con  esclavos  y esclavistas  en  las  Indias; 
los  que  resultan  de  las  diferentes  proyecciones  misionarías  del  clero 
regular  y del  secular,  y aún  entre  las  propias  ordenes. 


2.2.2 .La  doctrina  del  Vicariato  Regio 

Si  el  Patronato  se  estableció  originariamente  como  un  conjunto  de 
derechos  que  regían  la  potestad  real  sobre  la  eclesiástica  en  los  asuntos 
americanos,  dió  también  lugar  a una  serie  de  interpretaciones  de  acuer- 
do con  las  diferentes  correlaciones  de  fuerza  que  se  fueron  dando  en  el 
transcurso  del  período  colonial. 

La  interpretación  que  generalmente  quedó  establecida  en  relación 
al  Patronato  fue  la  del  llamado  “Vicariato  Regio”.  De  acuerdo  con  ella, 
el  Rey,  como  supremo  señor  temporal  ha  sido  encomendado  por  el 
Papa  para  que  atienda  y realice  las  tareas  derivadas  de  la  expansión  de  la 

77.  Robert  Ricard  La  Monarcliei  Espagnole  d ‘anden  rdgime.  Etat  missionaire. 
Vie  Intetectuelle,  París  1934,  pág.  129. 
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fe  en  América  en  todos  aquellos  asuntos  no  relativqs  al  dogma  mismo; 
vale  decir,  en  los  asuntos  administrativos  y económicos.  78 

El  Vicariato  Regio  puede  ser  definido  como  una: 

. . . institución  jurídica,  eclesiástica  y civil,  por  la  que  los  reyes  de 
España  ejercen  en  Indias  plena  potestad  canónica  en  materia  discipli- 
nar en  nombre  del  Papa  y con  aprobación  implícita  y dentro  del  ám- 
bito fijado  por  concesiones  pontificias  y disposiciones  de  los  Conci- 
lios indianos. 79 

En  los  términos  expuestos,  la  doctrina  del  Vicariato  Regio  se  nos 
aparece  como  una  solución  de  compromiso  donde  tanto  el  Estado  espa- 
ñol como  el  Papa,  conservan  sus  prerrogativas  esenciales.  El  Papa 
aparece  como  encomendador  de  tareas  al  Rey,  pero  solamente  en  el 
plano  espiritual,  y el  Rey  aparece  como  máxima  autoridad  de  todas  las 
tareas  evangélicas,  pero  solamente  en  el  plano  temporal.  Tal  solución 
teórica  de  compromiso  no  puede  ocultar,  sin  embargo,  las  luchas 
políticas  y sociales  que  se  desarrollarán  en  las  Indias.  Pues,  lo  que 
aparece  a veces  claro  en  las  declaraciones  estatales  o papales  no  lo  es 
tanto  en  una  tierra  recién  descubierta  donde,  bajo  la  obediencia  formal 
de  los  conquistadores,  surge  la  posibilidad  para  que  éstos  den  curso 
libre  a los  anhelos  y ambiciones  contenidas  en  España.  Por  lo  tanto, 
conjuntamente  con  el  asomo  de  las  más  bajas  pasiones;  de  los  impul- 
sos más  destructivos  que  no  respetan  ni  la  naturaleza  física  ni  la  huma- 
na; de  la  obcecada  búsqueda  del  oro,  surgirán  también  insólitos  actos 
de  misticismo,  representados  en  especial  por  aquellas  fracciones  del 
clero  que,  poniéndose  al  lado  de  los  indios,  levantaron  en  alto  la  cruz 
para  conjurar  el  peso  sangriento  de  la  espada. 


78.  Co-autores  de  esta  teoría  fueron  el  franciscano  Juan  de  Focher,  el  agustino 
Fray  Alonso  de  la  Vera  Cruz,  el  jesuíta  José  de  Acosta,  el  franciscano  Manuel 
Rodríguez.  Pero  sobre  todo,  el  sabio  dominico,  Francisco  Vitoria.  En  sus  térmi- 
nos prácticos  fue  concebida  por  Juan  de  Ovando  (visitador  y luego  presidente 
del  Consejo  de  Indias)  y puesta  en  práctica  por  Felipe  II  en  1568-1575,  “pro- 
yectado como  un  plan  de  reforma  y mejora  de  la  Iglesia  en  Indias  y un  sistema 
normativo  que  normalizara  las  relaciones  entre  los  poderes  temporales  y espiri- 
tual, resolviendo  de  una  vez  los  dedicados  problemas  que  esas  relaciones  ofre- 
cían, sobre  la  base  del  primado  de  lo  espiritual  y el  bien  común,  la  legitimidad 
jurídica  y el  concepto  providencialista  de  la  misión  española  en  América”.  (Ger- 
mán Céspedes  del  Castillo,  “La  Sociedad  Colonial  Americana  en  los  siglos  XVI 
y XVII,  en  Historia  Social  y Económica  de  España  y América,  dirigida  por  J. 
Vives,  Barcelona  1958,  pág.  57). 

79.  G.  Céspedes  del  Castillo,  op.  cit,  1958,  pág.  579.  Ver  también  Antonio 
de  Egaña  SJ.,  “La  Teoría  del  Regio  Vicariato  Hispano-Indiano  en  los  religiosos 
juristas  del  siglo  XVI”  en  Estudios  del  Duesto,  Bilbao,  II  Num.  14.  1954,  págs. 
529-579. 
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CAPITULO  II 


LA  LUCHA  COMIENZA:  PRIMEROS  INTENTOS 
POR  DEFENDER  LA  CAUSA  DE  LOS  INDIOS 


Cuando  Colón  llevó  a cabo  su  segundo  viaje  a las  Indias  se  embarca- 
ron algunos  personajes  a quienes  no  dudamos  en  otorgarles  el  carácter 
de  simbólicos.  Uno  era  un  comerciante  llamado  Pedro  de  Las  Casas; 
otro  era  un  militar  llamado  Pedro  Margarit;  y el  tercero  era  fray  Feman- 
do Boyl  quien  viajaba  como  representante  espiritual  del  Papa. 1 

Del  primero  ya  adivinamos  por  qué  era  simbólico.  Se  trataba  nada 
menos  que  del  padre  de  fray  Bartolomé  de  Las  Casas  quien  quedaba  en 
Sevilla,  soñando  quizás,  como  buen  hidalgo,  seguir  alguna  vez  la  ruta  del 
padre,  en  busca  de  las  riquezas,  del  honor  y ¿por  qué  no?  de  Dios. 

Don  Pedro  Margarit  era  el  representante  de  la  espada;  viajaba  en 
efecto  como  “brazo  armado  del  Rey”  y simbolizaba  la  esencia  del  sol- 
dado español:  fiel  a la  monarquía  y celoso  de  todo  aquel  que  pusiese 
en  duda  su  majestad. 

Fray  Fernando  Boyl  viajaba  como  representante  de  la  cruz.  El 
era  el  encargado  ideológico  de  aquella  empresa  que  recién  comenzaba 
y su  presencia  quería  demostrar  que  el  principal  objetivo  de  la  conquis- 
ta no  era  otro  sino  la  evangelización  de  los  naturales.. 

Al  lado  de  estos  tres  símbolos  humanos,  el  no  menos  simbólico 
Cristóbal  Colón  iba  a tener  más  de  alguna  dificultad,  especialmente  con 
los  dos  últimos.  El  Almirante,  Virrey  y Gobernador  de  las  Indias  según 
las  famosas  Capitulaciones  de  Santa  Fe,  ya  se  veía  como  el  Rey  del 
nuevo  continente.  Las  ambiciones  de  Colón  lo  llevaron  a pensar  que 
él,  efectivamente,  era  dueño  y señor  de  la  vida  de  los  indios  y manifestó 
un  espontáneo  propósito  para  esclavizarlos.  Fue  precisamente  este 
propósito  el  que  suscitó  las  desconfianzas  de  Margarit  y las  iras  de  fray 
Femando  Boyl  quien  terminaría  nada  menos  que  excomulgándolo. 2 


1.  Angel  Losada,  Bartolomé  de  Las  Casas  a la  luz  de  la  moderna  critica  históri- 
ca, Madrid  1971,  pág.  31. 

2.  Rafael  Gómez  Hoyos,  La  Iglesia  de  América  en  las  Leyes  de  Indias,  Madrid 
1964,  pág.  19. 
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Ambos  representantes  elevarían  posteriormente  un  informe  a la  Corte 
acusando  a Colón,  lo  que  motivó  las  famosas  furias  de  la  reina  Isabel 
quien  se  vió  —y  no  sin  razón—  sobrepasada  en  su  poder. 

El  simbolismo  de  todos  estos  personajes  reside  pues  en  que,  en 
ellos,  se  encuentra  en  forma  concentrada  toda  la  trama  de  la  conquista. 
Colón,  primer  suplantador  del  poder  del  Rey.  El  comerciante  Las  Casas, 
observando  los  conflictos,  sacando  cuentas,  y esperando  optar  por 
quien  mejor  garantizara  sus  ganancias.  El  soldado,  defendiendo  la  potes- 
tad real;  y el  fraile,  defendiendo  los  intereses  de  los  indios,  haciendo 
causa  común.  Tal  fue  nada  menos  que  la  propia  división  de  poderes 
emergidos  de  la  conquista  y que  continuaría  a lo  largo  del  período 
colonial. 

Pero  ¿no  tienen  estos  conflictos  ocurridos  en  la  carabela  de  Colón 
un  carácter  universal?  ¿No  son  e'stas  las  diversas  posiciones  que  marcan 
desde  el  comienzo  a la  propia  historia  del  capitalismo?  ¿No  simbolizaba 
acaso  Colón  una  suerte  de  pensamiento  ultrarracionalista  que  no  vacila  en 
poner  todo  al  servicio  del  poder  y las  riquezas?  ¿Y  no  representa  el 
poco  conocido  Femando  Boyl  el  intento  de  anteponer  a tales  principios 
conceptos  e'ticos?  En  fin,  no  podemos  sino  pensar  que  en  la  carabela 
de  Colón  navegaba  también  una  síntesis  perfecta  de  la  historia  universal. 

La  razón  del  poder;  la  razón  del  Estado;  la  razón  del  dinero;  la 
razón  de  la  fuerza;  y la  razón  del  amor.  Es  que  en  la  conquista  está 
contenida  también  toda  la  trama  de  nuestro  tiempo. 

1.  EL  SERMON  DE  MONTESINOS  Y SUS  CONSECUENCIAS 

Ya  iniciada  la  conquista,  las  querellas  entre  el  padre  Boyl  y el  des- 
cubridor comenzarían  a multiplicarse.  Una  de  las  primeras  puestas  en 
escena  ocurrió  en  la  Isla  Española  cuando  el  domingo  14  de  diciembre 
de  1511  los  piadosos  encomenderos  de  la  recién  fundada  ciudad  de 
Santo  Domingo  asistían  a la  misa  dominical.  Acompañados  de  sus 
respectivas  familias  esperaban,  como  de  costumbre,  escuchar  algún  rela- 
to bíblico,  rezar  las  consabidas  oraciones  y luego,  dar  el  correspondien- 
te paseo  por  la  plaza;  los  hombres  a hablar  de  negocios,  de  las  últimas 
noticias  ocurridas  en  la  península  y quizás  a escapar  un  momento  para 
probar  los  mostos  llegados  en  el  último  barco.  Las  mujeres  hablarían 
de  modas  y chismes;  los  jóvenes  y doncellas  se  mirarían  de  reojo,  anun- 
ciando así  los  primeros  matrimonios  que  tendrían  lugar  en  Indias. 

Pero  todo  ese  panorama  de  ritualidades  cambió  abruptamente 
cuando  desde  el  púlpito  la  fulminante  voz  del  dominico  Antón  de 
Montesinos  pronunciaba  un  sermón  que  ha  pasado  a la  historia  como 
la  primera  defensa  pública  hecha  en  favor  de  los  indios.  Estas  fueron 
algunas  de  las  palabras  que  dijo  Montesinos: 

Decid,  ¿con  qué  derechos  y con  qué  justicia  tenéis  tan  cruel  y horri- 
ble servidumbre  aquestos  indios?  Con  qué  autoridad  habéis  hecho 
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tan  detestables  güeñas  a estas  gentes  que  estaban  en  sus  tierras  tan 
mansas  y pacíficas,  donde  tan  infinitas  dellas,  con  muertos  y estra- 
gos nunca  oídos,  habéis  consumido.  ¿Cómo  los  tenéis  tan  opresos  y 
fatigados,  sin  dalles  de  comer  ni  curados  en  sus  enfermedades  que, 
de  los  excesivos  trabajos  que  les  dais  se  os  mueren,  y por  mejor 
decir,  los  matáis,  por  sacar  y adquirir  oro  cada  día  ? ¿Y  qué  cuida- 
do tenéis  de  quien  los  doctrinen  y conozcan  a su  Dios  y criados, 
sean  baptizados,  oigan  misa,  guarden  las  fiestas  y domingos?  ¿Estos 
no  son  hombres?  ¿No  tienen  ningunas  ánima  racionales?  ¿No  sois 
obligados  a amallos  como  a vosotros  mismos?  ¿Esto  no  entendéis? 

¿Esto  no  sentís?  ¿Cómo  estáis  en  tanta  profundidad  de  sueño,  tan 
letárgicos,  dormidos?  Tened  por  cierto  que  en  el  estado  en  que  es- 
táis no  os  podéis  salvar  más  que  los  moros  y turcos  que  carecen  y no 
quieren  la  fe  de  Jesucristo.  3 

Por  supuesto,  los  encomenderos  sufrieron  de  inmediato  dolores  de 
estómago  y,  como  apunta  Hanke,  Montesinos 

. . . estuvo  tan  cerca  de  convencer  a sus  oyentes  de  que  procedían 
mal,  como  lo  estaría  en  nuestros  días  un  estudiante  de  teología  que 
soltase  en  Wall  Street  una  filípica  de  barricada  sobre  el  tema  bíblico 
“Vende  todo  lo  que  poseas  y entrégaselo  a los  pobres  y recibirás  un 
tesoro  en  el  reino  de  los  cielos”.  4 

Los  encomenderos  indignados  se  congregaron  en  la  casa  del  Gober- 
nador Diego  Colón  y desde  ahí  delegaron  un  grupo  que  marchó  alboro- 
tado al  Monasterio  a fin  de  obtener  explicaciones  y excusas. 5 

El  vicario  Pedro  de  Córdoba  los  recibió  muy  humildemente  y les 
prometió  que  el  próximo  domingo  Montesinos  daría  lectura  a otro  ser- 
món, seguramente  para  retractarse.  Pero  todo  ocurrió  exactamente  al 
revés.  Ese  domingo  Montesinos  leyó,  por  cierto,  otro  sermón  donde 
—en  contra  de  lo  esperado  por  los  colonos—  con  nuevos  bríos  volvió 
a fulminar  a los  propietarios  de  indios  “previniéndoles  que  los  admiti- 
rían en  adelante  a la  confesión  y absolución  como  admitirían  a sal- 
teadores de  caminos,  y que  podían  escribir  a la  metrópoli  lo  que  qui- 
sieran y a quien  quisieran”.6  De  modo  que  Montesinos  no  sólo  no  se 
arrepintió  sino  que  leyó  una  declaración  de  guerra. 

Si  lo  que  querían  los  dominicos,  a través  de  Montesinos,  era  provo- 
car un  escándalo,  la  verdad  es  que  lo  consiguieron  plenamente.  El 
sermón  de  Montesinos  comenzó  a circular  por  escrito  y era  leído  por 
amigos  y enemigos  de  los  indios  con  la  misma  pasión  como  hoy  se 
leen  proclamas  políticas  decisivas.  “El  resultado  inmediato  de  los 
sermones  de  Montesinos  fue  que  los  colonos  enviaron  un  franciscano, 
Alonso  de  Espinar,  a quejarse  ante  el  Rey”. 7 

3.  Bartolomé  de  Las  Casas,  Historia  de  las  Indias,  Madrid  1875,  Libro  III, 
pág.  366. 

4.  Lewis  Hanke,  Las  Teorías  Políticas  de  Bartolomé  de  Las  Casas,  Buenos 
Aires  1935,  pág.  1 1. 

5.  Bartolomé  de  Las  Casas,  op.  cit.,  1875,  Libro  III,  pág.  368.  L.  Hanke,  op. 
cit.,  1935,  pág.  1 1. 

6.  Bartolomé  de  Las  Casas,  op.  cit.,  1875,  Libro  III,  págs.  368-369.  L.  Hanke, 
op.  cit.,  1935,  pág.  12. 

7.  L.  Hanke,  op.  cit,  1935,  pág.  12. 
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Para  lo  colonos  en  aquel  tiempo  les  parecía  tan  natural  someter  a 
los  indios  a la  esclavitud  que  cualquier  cuestionamiento  era  interpreta- 
do por  ellos  como  un  acto  de  desobediencia  al  propio  monarca  a 
quien  creían  representar.  Tal  fue,  por  lo  menos,  la  argumentación  de 
Espinar  ante  la  corte.  Más  todavía,  tanta  era  la  buena  conciencia  de  los 
encomenderos  que,  para  ellos,  los  dominicos  no  eran  más  que  un  grupo 
de  místicos  que,  debido  a influencias  tropicales,  habían  perdido  la 
razón. 

Al  comienzo  las  cosas  no  marcharon  nada  bien  para  los  domi- 
nicos. El  20  de  marzo  de  1512,  Femando  el  Católico  ordenaba  al  Al- 
mirante Diego  Colón  que  hablara  con  Montesinos  y que  le  mostrara 
las  cartas  y demás  documentos  redactados  en  1503  cuando  se  había 
discutido  si  era  íusto  que  los  españoles  tuvieran  indios  en  servicio. 
Si  el  dominico  y sus  hermanos  de  religión  persistían  en  su  error,  pre- 
viamente condenado  por  los  canonistas,  teólogos  y letrados  que  se 
había  recurrido  para  deliberar  sobre  el  problema  diez  años  antes,  el 
Almirante  debía  embarcarlos  para  España  en  el  primer  navio  a fin  de 
que  su  superior  los  castigase.  8 

Pero  pensándolo  bien,  los  dominicos  habían  alcanzado  su  pro- 
pósito, que  no  era  otro  que  provocar  un  escándalo  tan  grande  como 
para  que  sus  ecos  resonaran  en  la  propia  corte  y así,  el  tema  de  la  escla- 
vitud de  los  indios,  fuera  puesto  sobre  el  debate  nuevamente.  De 
este  modo  nos  explicamos  que  Montesinos,  cuando  le  fue  exigida  una 
retractación  desde  España,  se  negara  a hacerla,  motivo  que  facilitó  lo  que 
quería:  una  entrevista  con  el  propio  Rey.  Los  entretelones  de  tal 
entrevista  nos  son  relatados  minuciosamente  por  Bartolomé  de  Las 
Casas,  quien  nos  cuenta  que,  después  que  Montesinos  hubo  leído  al 
Rey  un  detallado  memorial  que  relataba  algunas  de  las  atrocidades 
que  cometían  los  encomenderos  en  las  personas  de  los  indios  . . . 

El  Rey,  lastimado  y enternecido  de  oír  cosas  tan  inhumanas  supli- 
cóle que  se  apiadase  de  aquestas  gentes  y mandase  poner  el  remedio 
necesario  antes  que  del  todo  se  acabasen;  el  Rey  digo  que  le  placía 
y mandaría  entender  con  diligencia  luego  en  ello.  9 

Según  Las  Casas,  este  es  el  principal  antecedente  que  hizo  que  la 
Corona  convocara  a una  Junta  en  Burgos  que  debería  elaborar  una 
nueva  legislación  que  aliviara  en  algo  las  condiciones  en  que  se  encontra- 
ban los  indios. 

El  incidente  provocado  por  Montesinos  nos  muestra  además  al- 
gunos aspectos  que  iluminan  el  sentido  de  las  luchas  políticas  que 
tendrán  lugar  en  las  colonias.  En  primer  lugar,  parece  estar  claro  que 
desde  el  comienzo  surgió  una  reacción  emocional  de  algunos  frailes 
en  contra  de  los  excesos  cometidos  por  los  españoles  a los  indios.  En 

8.  L.  Hanke,  La  Lucha  por  la  Justicia  en  la  Conquista  de  América,  Buenos 
Aires  1949,  pág.  379-380. 

9.  L.  Hanke,  op.  cit,  1949,  pág.  380. 
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segundo  lugar,  que  estos  religiosos  dieron  prueba  de  una  disposición 
combativa  y militante.  En  tercer  lugar,  que  la  combatividad  y mili- 
tancia  de  los  encomenderos  frente  a cualquier  intento  que  entorpeciera 
sus  objetivos  de  clase,  no  era  menor.  Y en  cuarto  lugar,  que  el  Rey 
estaba  dispuesto  a escuchar  a las  partes  contendientes,  previendo 
quizás  la  enorme  fuerza  económica  y política  que  podían  alcanzar  los 
encomenderos  de  Indias  si  es  que  escapaban  a todo  control. 


1.1.  LOS  ENTRETELONES  DEL  SERMON 

No  parece  existir  ninguna  duda  de  que  el  sermón  de  Montesinos  sólo 
fue  una  parte  de  un  muy  bien  concebido  plan  de  varios  dominicos  a fin  de 
provocar  un  enfrentamiento  abierto  con  los  encomenderos  y asi'  obligar 
a la  Corona  a tomar  posiciones  más  definidas  en  relación  a los  indios. 
El  plan,  en  efecto,  contemplaba  hasta  los  más  mínimos  detalles.  Por 
ejemplo,  la  fecha  del  sermón;  justo  una  semana  antes  de  la  navidad  de 
1511,  cuando  ya  se  sabía  que  asistiría  lo  más  granado  de  la  recién 
formada  aristocracia  colonial,  incluyendo  las  autoridades  públicas. 10 

Montesinos  no  sería  pues  más  que  el  relator  de  las  conclusiones 
de  los  dominicos,  y no  le  faltaban  cualidades  para  ello  pues  como  nos 
cuenta  Las  Casas: 

Este  padre  Fray  Antón  de  Montesinos  tenía  gracia  de  predicar; 
era  asperísimo  en  aprender  vicios,  y sobre  todo  en  sus  sermones 
y palabras,  muy  colérico,  cficasísimo,  y así  hacía  o se  creía  que 
hacía  en  sus  sermones  mucho  fructo.  1 1 

Que  los  dominicos  eran  un  grupo  de  activistas  muy  bien  organiza- 
dos se  prueba  también  por  el  sentido  colectivo  que  acordaron  dar  al 
sermón: 

Acuerdan  todos  los  letrados  dellos,  por  orden  del  prudentísimo 
siervo  de  Dios,  el  padre  fray  Pedro  de  Córdoba,  Vicario  dellos  el 
sermón  primero  que  sobre  la  materia  predicarse  debía,  y firmáronlo 
todo  de  sus  nombres,  para  que  pareciese  no  sólo  del  que  lo  hubiese 
de  predicar,  pero  que  de  parecer  y deliberación,  y consentimiento  y 
aprobación  de  todos  procedía.  12 

El  sermón,  primer  testimonio  escrito  de  la  lucha  por  la  libertad 
en  Hispanoamérica  es  pues  consecuencia  de  un  verdadero  movimiento 
clerical  de  protesta.  O,  como  escribe  Carro,  los  dominicos  “Saben  lo 
que  dicen  y adonde  van.  Tienen  conciencia  de  la  solidez  de  su  doctri- 
na, pero  no  pueden  sospechar  ni  la  duración  ni  la  duración  ni  la  ampli- 
tud de  la  controversia  futura,  ni  tampoco  sus  frutos. 1 3 

10.  L.  Han ke,  op.  cit,  19  35,  pág.  11. 

11.  Bartolomé  de  Las  Casas,  op.  cit,  187S,  pág.  363. 

12.  Idem. 

13.  Venancio  Carro,  La  Teología  y los  teólogos  juristas  ante  la  conquista  de 
América,  Salamanca  1951,  pág.  36. 
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1.2.  LOS  DOMINICOS  EN  LA  AVANZADA 


En  el  sermón  de  Montesinos  se  encontraba  en  germen  la  ideología 
de  un  futuro  movimiento  antiesclavista.  Como  destaca  Carro: 

...  las  expresiones  del  padre  Montesinos  son  de  marca  tomista  y 
dominicana,  señalando  desde  entonces  la  meta  teológica-jurídica  que 
dará  vida  a lo  más  acertado  de  las  Leyes  de  Indias  y que  los  teólogos 
como  Vitoria  y Domingo  de  Soto  desenvuelven  y amplían.  14 

Según  Las  Casas,  un  precursor  de  la  idea  de  luchar  por  los  indios 
fue  Juan  Garcés  quien  descubrió  “como  testigo  de  vista”  a los  religiosos 
los  crímenes  de  los  encomenderos.  Fue  así  que: 

Los  religiosos,  asombrados  de  así  obrar,  de  humanidad  y costumbre 
cristiana,  tan  enemiga,  cobraron  mayor  ánimo  para  impugnar  el 
principio  y el  medio  y el  fin  de  aquesta  horrible  manera  de  tiránica 
injusticia.  15 

Siguiendo  también  a Las  Casas,  resulta  evidente  que  el  Vicario 
Pedro  de  Córdoba  fue  quien  asumió  el  rol  de  organizador  e ideólogo 
del  movimiento.  En  una  carta,  probablemente  escrita  al  comienzo  de 
las  gestas  antiesclavistas  planteaba  Pedro  de  Córdoba  a sus  hermanos 
dominicos: 

. . . todos  estos  indios  han  sido  destruidos  en  alma  y cuerpos  y en 
su  posteridad  y que  está  asolada  y arrasada  toda  la  tierra,  a que 
de  aquesta  manera  ellos  no  pueden  ser  cristianos  ni  vivir.  16 

Para  ser  evangelizados  los  indios  deben  tener  derecho  a la  vida.  En 
la  argumentación  de  Córdoba  encontramos  en  germen  los  argumentos 
lascasianos.  Más  aún,  los  dominicos  exigieron  desde  un  principio  la  libe- 
ración de  los  indios  “por  tanto  nos  parece  que  deben  ser  sacados  del 
poder  de  los  cristianos  y puestos  en  libertad”. 1 7 

En  ese  sentido,  eran  muy  enfáticos  al  afirmar  que  frente  a los 
horrores  a que  eran  sometidos,  más  valía  que  los  indios  regresaran  a su 
condición  primitiva,  y ello  por  dos  razones.  La  primera:  . . porque 

aunque  no  ganasen  nada  en  las  almas,  al  menos  ganarían  en  la  vida,  y la 
multiplicación  temporal,  que  es  menos  que  perderlo  todo”.  1 8 

Nótese  el  tenor  de  esta  razón;  se  quiere  decir  con  ella  que  es  prefe- 
rible renunciar  a la  propia  evangelización  si  ésta  sólo  sirve  de  pretexto 
para  que  los  indios  sean  explotados  y exterminados.  Esta  es  una  de  las 
primeras  declaraciones  que  denotan  cómo  la  evangelización  de  los 

14.  Idem. 

15.  Bartolomé  de  Las  Casas,  op.  cit„  1875,  Libro  III, pág.  362. 

16.  Carta  del  viceprovincial  (fray  Pedro  de  Córdoba)  y sacerdotes  del  convento 
de  Santo  Domingo  dirigida  a los  muy  reverendos  Padres,  citado  por  Gustavo 
Gutiérrez,  “En  busca  de  los  pobres  de  Jesucristo”,  en  Mensaje,  núm.  302,  San- 
tiago de  Chile,  Septiembre  1981,  pág.  507. 

1 7.  Idem. 

18.  Idem. 
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indios  comienza  a verse  no  como  correlativa  a la  conquista  militar,  sino 
que  contraria  a ella. 

La  segunda  razón  no  es  menos  significativa:  “Menos  mal  es  que 
estén  los  indios  en  sus  tierras  como  se  estén,  que  no  que  el  nombre  de 
Cristo  se  blasfeme  como  se  blasfema  entre  los  infieles”. 19 

La  blasfemia,  evidentemente,  no  es  otra  que  el  tratamiento  que  se 
da  a los  indios.  La  conquista  misma  es  entonces  enjuiciada  como  un 
procedimiento  anticristiano  y,  con  ello,  ya  tenemos  las  premisas  funda- 
mentales de  la  teología  de  la  liberación  del  indio  que  desarrollará  más 
tarde  el  padre  Las  Casas. 

La  condena  del  insigne  Pedro  de  Córdoba  a los  españoles  era  total 
puesto  que  afirmaba  en  su  carta  que,  en  lugar  de  venir  a poblar  las 
Indias,  “han  venido  a despoblarla”. 20  Y la  crueldad  de  ellos  era  tan 
grande  que:  “Faraón  y los  Egipcios  aún  no  cometieron  tanta  crueldad 
contra  el  pueblo  de  Israel”.  2 1 

Por  supuesto,  la  lucha  no  era  sólo  epistolar.  Como  partes  de  un  mis- 
mo movimiento,  separados  por  las  distancias  pero  unidos  en  las  inten- 
ciones, otros  dominicos  continuaban  en  España  la  obra  de  Córdoba  y 
Montesinos.  En  Salamanca,  bastión  donde  se  forjaron  las  mejores  ideas 
en  defensa  de  los  indios,  se  reunía  en  1517  una  comisión  de  trece 
maestros  convocada  por  el  padre  Reginaldo  de  Montesinos  y apoyada 
por  el  padre  Juan  Hurtado  de  Mendoza  en  donde  se  condenaría  como 
herética  toda  opinión  que  negara  “la  capacidad  de  los  indios  para 
recibir  la  fe  cristiana”. 22 


1.3.  LAS  LEYES  DE  BURGOS 

La  actividad  propagandística  y agitativa  que  habían  emprendido 
los  dominicos  daría  pronto  resultados.  El  más  notorio  de  ellos,  según 
informa  Las  Casas,  fue  la  convocatoria  del  Rey  a una  Junta  a celebrarse 
en  Burgos  en  1512  en  donde  se  debatirían  las  condiciones  en  que  se 
encontraban  los  indios  debido  a la  conquista.  De  ahí  saldrían  las  Leyes 
de  Burgos  las  que,  conjuntamente  con  las  enmiendas  de  1513,  constitu- 
ye el  primer  código  que  reglamenta  las  relaciones  entre  los  encomende- 
ros y los  indios. 

Antes  de  referirnos  a las  condiciones  que  permitieron  el  surgimien- 
to de  tales  leyes  echemos  un  vistazo  a algunas  de  ellas.  Así,  conjunta- 
mente con  una  gran  cantidad  de  artículos  puramente  declamatorios 
en  donde  se  plantea  siempre  la  necesidad  de  evangelizar  a los  indios 

19.  Citado  por  Gustavo  Gutiérrez,  op.  cit.,  1981,  pág.  508. 

20.  Idem. 

2 1 . Idem. 

22.  Venancio  Cano,  op.  cit,  1951,  pág.  55. 
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encontramos  otros  que  apuntan  tímidamente  a establecer  algo  así 
como  una  legislación  social  que  reglamente  las  relaciones  derivadas 
del  trabajo  esclavizado.  Por  ejemplo,  el  artículo  11  establece  la  prohibi- 
ción de  que  los  indios  sean  utilizados  como  bestias  de  carga;  el  artículo 
13  reglamenta  el  trabajo  de  los  niños,  estatuye  para  los  esclavos  un  des- 
canso de  cuarenta  días  cada  cinco  meses,  regula  y legisla  acerca  de  las 
llamadas  prestaciones  de  servicio;  el  artículo  14  permite  que  los  indios 
celebren  sus  propias  fiestas  religiosas  en  las  horas  de  descanso;  el  18 
prohíbe  el  trabajo  pesado  para  las  mujeres  embarazadas  y establece  un 
permiso  post-natal  de  hasta  tres  años.  El  artículo  24  prohíbe  insultar  y 
golpear  a los  indios.  El  artículo  15  fija  el  número  de  indios  en  las  enco- 
miendas los  que  no  pueden  ser  más  de  cien  ni  menos  de  cincuenta.  Para 
la  correcta  observación  de  estas  leyes  se  estableció  la  institución  de  los 
“visitadores”  los  que  tendrán  además  las  funciones  de  llevar  el  censo 
demogra'fico  entre  los  indios  (ley  23).  Los  “visitadores”  serán  dos  por 
cada  comunidad  (artículo  29)  y las  visitaciones  se  harán  dos  veces  al 
año,  una  cada  visitador  (ley  31).  Los  “visitadores”  no  pueden  ser  enco- 
menderos (ley  32)  y se  encontrarán  bajo  la  jurisdicción  de  los  Almirantes 
y Jueces  del  Consejo  de  Indias. 

En  las  enmiendas  de  1513  se  establecieron  además  prohibiciones 
de  realizar  trabajos  forzados  a las  esposas  de  los  indios  (enmienda  1) 
y a los  niños  menores  de  catorce  años  (enmienda  2).  Además  los  indios 
“civilizados”,  es  decir  cristianos,  pasarían,  hipotéticamente,  a tener  los 
mismos  derechos  que  cualquier  vasallo  del  Rey  de  España.  2 3 


1.3.1.  Acerca  de  las  condiciones  en  que  surgieron 
las  Leyes  de  Burgos 

Para  que  mejor  se  entienda  el  carácter  de  estas  leyes  es  preciso 
decir,  en  primer  lugar,  que  en  el  tiempo  en  que  fueron  dictadas  no 
estaban  dadas  en  modo  alguno  las  condiciones  para  que  la  Monarquía 
pudiese  cuestionar  el  sistema  de  las  encomiendas.  La  conquista  recién 
comenzaba  y los  encomenderos  todavía  no  amenazaban  seriamente 
la  hegemonía  real  en  las  Indias. 

También  hay  que  destacar  que  la  nombrada  junta  teológica  no  esta- 
ba en  su  mayoría  compuesta  por  defensores  de  los  indios  de  tal  modo 
que  lo  más  que  podía  producir  fue  lo  que  produjo:  una  solución  de 
compromiso  y de  carácter  más  bien  transitorio  según  la  cual  se  admitía 
la  condición  humana  de  los  indios  (necesaria  para  ser  evangelizados  y 
considerados  como  súbditos  del  Rey)  y,  por  otra  parte,  se  admitía 
también  la  necesidad  de  mantenerlos  esclavos  en  la  condición  de  enco- 

23.  “The  Law  of  Burgos”  en  J.F.  Bannon,  Indian  Labor  in  the  Spanisch  Indies, 
Boston  1966,  págs.  32-35.  Ver  También  Richard  Konetzke,  Colección  de  Docu- 
mentos para  la  historia  de  la  formación  social  de  Hispanoamérica,  Madrid  195  3, 
págs.  37-38. 
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mendados  aunque  se  abogaba,  en  términos  más  bien  retóricos,  para  que 
se  les  diese  un  mejor  trato. 

En  fin,  los  encomenderos  podían  darse  por  contentos.  No  así  el 
bando  de  los  defensores  de  los  indios.  Fray  Bartolomé  de  Las  Casas  se 
refería  muy  desilusionado  a la  obra  de  la  Junta  de  Burgos,  “.  . . parece 
todo  lo  que  los  letrados  hicieron,  y al  Rey  respondieron,  fue  fundado 
en  el  crédito  que  aquellos  que  contra  los  indios  les  informaron”. 24 

1.3.2.  Evaluación  de  las  Leyes  de  Burgos 

Pero  no  nos  dejemos  llevar  demasiado  por  lo  que  escribe  Bartolomé 
de  Las  Casas.  En  ese  tiempo  ni  los  problemas  a debatir  estaban  muy 
claros,  ni  los  alineamientos  de  fuerza  estaban  delimitados.  Baste  decir, 
por  ejemplo,  que  el  mismo  Las  Casas  era  por  entonces  un  próspero 
encomendero. 

Por  lo  menos  la  Junta  de  Burgos  tuvo  la  virtud  de  ayudar  a una 
mejor  clarificación  de  las  posiciones.  Los  partidarios  de  la  encomienda 
mostraron  entonces  una  posición  bastante  coherente.  Por  ejemplo,  el 
padre  Bernardo  de  Mesa,  uno  de  los  predicadores  del  Rey, 

. . . presentó  una  tesis  en  la  que  probaba  dialécticamente  que,  si  bien 
los  indios  eran  libres,  la  ociosidad  era  uno  de  los  mayores  males  que 
sufrían  y que  por  lo  tanto  era  deber  del  Rey  ayudarles  a vencerla. 

Esta  tendencia  a gastar  ociosamente  el  tiempo  hacía  que  la  libertad 
absoluta  fuera  perjudicial  paradlos. 25 

Lo  notable  del  planteamiento  de  Mesa  es  que  hace  aparecer  a los 
encomenderos  como  reivindicadores  del  indio  pues  los  civilizan  median- 
te el  trabajo,  pensamiento  que  no  es  sino  uno  de  los  valores  ideológicos 
del  capitalismo  que  recién  emergía.  El  sentido  mercantil  del  tiempo  ya 
se  había  apoderado  de  algunas  mentes  teológicas  haciéndoles  aparecer 
como  pecado  o como  signo  de  barbarie,  el  no  aprovechamiento  del 
tiempo  como  noción  económica. 

Otro  predicador  del  Rey,  el  licenciado  Gregorio,  intentaría,  a su 
vez,  demostrar  con  sabias  citas  de  Aristóteles,  Tomás  de  Aquino, 
Duses,  Scoto  y Agustín  de  Ancona,  una  de  las  tesis  favoritas  de  los 
teólogos  de  la  esclavitud,  especialmente  de  Ginés  de  Sepúlveda,  a saber: 
la  de  la  esclavitud  natural.  26 

Así,  los  defensores  de  los  indios  se  encontraron  en  Burgos  no 
solamente  en  minoría  sino  que,  además,  con  una  ya  armada  justifica- 
ción ideológica  de  la  esclavitud  indiana  lo  que  les  demostraría  que  la 
pura  denuncia  de  los  graves  hechos  de  los  que  eran  testigos  no  bastaba 
en  tanto  no  los  fundamentaran  en  el  marco  de  otra  concepción  teoló- 
gica diferente  a la  que  prevalecía. 

24.  Bartolomé  de  las  Casas,  op.  cit.  Libro  III,  pág.  446. 

25.  L.  Hanke,  op.  cit,  1949,  pág.  34. 

26.  L.  Hanke,  op.  cit,  1949,  pág.  35. 
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La  Junta  de  Burgos  permitiría  pues,  que  los  defensores  de  los 
indios  conocieran  mejor  el  terreno  de  la  lucha  y que,  a partir  de  ahí, 
comenzaran  a elaborar  un  discurso  teológico  en  pos  de  la  liberación 
de  los  naturales  y al  cual  contribuirían  las  más  notables  plumas,  los 
cerebros  más  esclarecidos,  y los  clérigos  más  combatientes  del  período. 

Habida  cuenta  de  estas  condiciones,  llama  incluso  la  atención  que, 
pese  a todo,  en  Burgos  se  hubiesen  aprobado  principios  que  abrían  el 
camino  para  continuar  la  lucha  a favor  de  los  indios.  Que  se  proclamara 
que  los  indios  eran  por  naturaleza  libres,  es  una  declaración  puramente 
retórica;  pero  no  debemos  olvidar,  de  carácter  oficial. 

En  síntesis,  la  Junta  de  Burgos  no  solucionó  ningún  problema, 
pero  por  lo  menos  los  debatió.  27  Para  los  defensores  de  los  indios 
quedó  claro  que  no  bastaba  sólo  la  actividad  denunciatoria  y que  era 
necesario  además  un  programa.  Este,  a su  vez,  sólo  podía  surgir  de 
un  proceso  largo  de  lucha,  el  que  recién  estaba  comenzando. 

Pero  lo  mínimo  fue  alcanzado  por  los  valientes  dominicos:  habían 
logrado  trasladar  el  debate  de  la  Española,  a la  propia  España. 

2.  EL  REQUERIMIENTO 

Una  de  las  consecuencias  indirectas  de  las  deliberaciones  de  Burgos 
fue  el  llamado  Requerimiento. 

Pocos  documentos  de  la  conquista  han  concitado  de  tal  modo  la 
atención  de  los  historiadores  como  el  Requerimiento;  y la  razón  parece 
ser  que  ahí  se  encuentra  una  suerte  de  síntesis  de  las  motivaciones 
dominantes  en  el  período,  tanto  ideológicas  como  económicas. 

El  Requerimiento  consistía  más  o menos  en  lo  siguiente:  antes 
de  comenzar  a invadir  las  posiciones  indígenas  los  conquistadores 
deberían  dar  a conocer  una  proclama  en  donde  se  anunciaba  a los 
nativos  algunas  vagas  nociones  en  torno  a la  creación  del  mundo,  del 
hombre,  de  los  derechos  delegados  por  Dios  al  Papa  y por  éste  a los 
reyes,  etc.  Enseguida  se  exhortaba  a los  indios  para  que  se  hiciesen 
cristianos.  Si  esto  no  ocurría,  naturalmente  la  guerra  aparecía  como 
justificada. 

El  origen  legal  de  éste,  a primera  vista  extraño  procedimiento,  se 
encuentra  en  el  documento  que  el  jurista  Dr.  Palacios  Rubios  escribiera 
en  1513  por  orden  del  Rey.  28  La  primera  vez  que  se  leyó  fue  el  12  de 
junio  de  1514,  por  medio  del  Bachiller  Enciso,  al  cacique  de  Catarapa.  29 

27.  Lesley  Byrd  Simpson,  Los  Conquistadores  y el  indio  americano,  Barcelona 
1970,  pág.  52. 

28.  Emst  Scháfer,  Der  kónigliche  spanische  Oberste  Indienrat,  Parte  I,  “Ges- 
chichte  und  Organization  des  Indiesrates  und  der  Casa  de  Contratación  im  16. 
Jahrhundert”  in,  Iberoameri kan  Studie  Hamburg  1936,  pág.  14.  Manuel  Serrano 
y'  Sanz,  Orígenes  de  la  dominación  española  en  América,  Tomo  I,  Madrid  1918, 
págs.  292-294. 

29.  Bruno  Biermann,  “Das  Requerimiento  in  der  spanischen  Conquista”  en 
Neue  Zeitschrift  für  Missionswissenschaft,  Núm.  6,  Beckenried  1950,  pág.  97. 
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La  ejecución  del  acto  de  requerir  debería  ser  realizada  puntillosa- 
mente. Un  notario  debería  levantar  las  actas  correspondientes  y los 
curas  llevados  en  las  expediciones  servirían  de  testigos.  Cada  conquis- 
tador. antes  de  partir,  tenía  que  mostrar  que  en  su  equipaje  llevaba  los 
papeles  correspondientes  al  Requerimiento.  Pero  antes  de  proseguir, 
leamos  una  parte  importante  del  contenido  de  tales  papeles: 

...  a la  Iglesia  por  señora  y superiora  del  universo  mundo  y al  sumo 
Pontífice  llamado  Papa,  en  su  nombre,  y al  rey  y a la  reina  nuestros 
señores,  en  su  lugar,  como  a superiores  e señores  y reyes  desas  islas 
y Tierra  Firme,  por  virtud  de  la  dicha  donación  consintáis  y deis 
lugar  que  estos  padres  religiosos  vos  declaren  y prediquen  lo  susodi- 
cho. Si  así  lo  hicierdes  haréis  bien  y aquello  a que  sois  tenidos  y 
obligados,  y sus  Altezas  y yo  en  su  nombre  (el  capitán)  vos  recibi- 
rán con  todo  amor  y caridad  ...  Si  no  lo  hicierdes  o en  ello  dilación 
maliciosamente  pusierdes,  certifico  que  con  la  ayuda  de  Dios  yo 
entraré  poderosamente  contra  vosotros  y vos  haré  guerra  por  todas 
las  partes  y maneras  que  yo  pudiese  y vos  sujetaré  al  yugo  de  la 
Iglesia  y de  sus  Altezas  y tomaré  vuestras  personas  y de  vuestras 
mujeres  e hijos  y los  haré  esclavos,  y como  tales  los  venderé,  y vos 
haré  todos  los  males  y daños  que  pudiése  como  a vasallos  que  no 
obedecen  ni  quieren  recibir  a su  señor  y le  resisten  y contradicen; 
y protesto  que  las  muertes  y daños  que  dello  se  recevieran  sea  a 
vuestra  culpa,  y no  de  su  Alteza,  ni  mía,  ni  destos  caballeros  que 
conmigo  vinieron,  y de  como  lo  digo  y requiero  pido  al  presente 
escribano  que  me  lo  dé  por  testimonio  y sinado,  y a los  presentes 
ruego  que  dello  sean  testigos.  Firmada  del  obispo  de  Palencia  y del 
obispo  Fray  Bernardo  e de  los  del  consejo  e frailes  dominicsi.  30 

Nótese,  independientemente  de  lo  artificioso  de  la  redacción,  que 
la  lógica  que  refleja  el  Requerimiento  es  francamente  terrorífica.  En 
caso  de  que  los  indios  no  aceptaran  ser  dominados,  los  españoles 
tienen  el  derecho  de  causar  a ellos  todos  los  males  que  pudieren.  A la 
luz  de  este  documento  es  imposible  no  preguntarse:  ¿Cómo  es  que  hay 
historiadores  que  argumentan  que  las  atrocidades  de  la  conquista  no 
existieron  y que  fueron  sólo  invenciones  de  mentes  afiebradas  como 
la  de  Bartolomé  de  Las  Casas  cuando  son  los  propios  documentos  de 
la  conquista  los  que  no  sólo  las  confirman  sino  que  además  las  legiti- 
man? ¿Y  cómo  es  posible  que  se  siga  sosteniendo  que  los  repartimien- 
tos de  indios  no  implicaban  su  esclavitud  cuando  el  propio  Requeri- 
miento habla  de  hacer  esclavos  a los  indios  y de  venderlos?  Hoy  el 
Requerimiento  tiene  un  sentido  distinto  a su  época;  antes  era  legitima- 
torio;  hoy,  es  acusatorio. 


2.1.  EL  REQUERIMIENTO  COMO  EXPRESION  DE  LA  MENTALIDAD 
BUROCRATICA  ESPAÑOLA  EN  EL  SIGLO  XVI 


La  propia  acuciosidad  con  que  eran  realizados  los  actos  formales 
del  Requerimiento  resultan  aberrantes  si  se  toman  en  cuenta  las  condi- 

30.  L.  Hanke,  op.  cit..  1949.  páes.  52-5  3-54. 
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ciones  en  donde  era  leído:  justo  antes  de  desiguales  batallas.  Tal  aberra- 
ción sólo  podemos  entenderla  si  nos  situamos  en  el  marco  de  la  lógica 
imperante  en  el  período.  Es  preciso  así  considerar  que  la  conciencia 
del  hombre  renacentista  se  ve  de  pronto  asaltada  por  miles  de  dudas 
que  se  elevan  incluso  al  nivel  de  lo  jurídico  y que  tienen  su  origen  en  la 
precariedad  de  los  límites  de  los  diversos  poderes  emergentes.  ¿Dónde 
termina  el  poder  real?  ¿dónde  comienza  el  eclesiástico?  ¿cuáles  son  los 
derechos  de  los  pueblos,  estados  y naciones?  ¿constituyen  los  indios 
de  Ame'rica  pueblos,  o estados  o naciones?  ¿Son  justas  las  guerras  a 
los  indios?  Y si  lo  son,  ¿desde  qué  punto  de  vista?  ¿del  político,  del 
jurídico,  del  religioso,  o sólo  del  económico?  Todos  estos  son  temas 
que  no  se  pueden  dar  por  resueltos  de  una  plumada  porque  son  muchos 
también  los  intereses  que  están  en  juego. 

Todos  los  valores  y normas  que  estaban  tan  profundamente  arrai- 
gados en  la  sociedad  medieval  —incluso  por  medio  de  las  propias  tradi- 
ciones orales—  han  comenzado  de  pronto  a temblar  debido  a las  trans- 
formaciones provocadas  por  la  revolución  mercantilista.  Si  estas  dudas 
son  muchas  en  Europa,  hay  que  imaginarse  cómo  han  de  multiplicarse 
en  tierras  desconocidas,  pues  en  ellas  no  hay  nada  escrito,  ninguna 
tradición  que  regule  las  nuevas  relaciones  que  van  surgiendo  en  el  proceso 
de  las  conquistas.  Las  leyes  hay  que  irlas  haciendo  entonces  de  acuerdo 
con  los  intereses  que  van  —momentáneamente  — predominando,  y adap- 
ta'ndolas  a las  diversas  correlaciones  de  fuerza  que  se  forman.  Lo  que  es 
legal  hoy,  mañana  será  obsoleto.  Es  preciso  pues  aprisionar  esa  realidad 
que  escapa  a toda  jurisdicción  conocida.  De  ahí  la  necesidad  de  testifi- 
car. de  notariar,  de  relatar.  Si  a ello  agregamos  el  fetichismo  por  la  pala- 
bra escrita  tan  típico  del  período  renacentista,  un  documento  como  el 
Requerimiento  deja  de  parecemos  tan  aberrante.  Como  ha  observado 
Maravall: 

La  escritura  es  el  signo  del  tiempo.  El  derecho  es  un  derecho  escrito; 
la  práctica  judicial  y la  administrativa  resumen  formas  escritas;  el 
que  tiene  en  su  mano  el  poder  soberano  firma  sobre  textos  escritos 
sus  decisiones  y mandatos.  El  hábito  de  escribir  que  tan  temprana- 
mente han  adquirido  los  burgueses,  se  ha  expandido  por  todas  las 
esferas  de  la  vida  pública  y entre  ellos  la  escritura  domina  sintomáti- 
camente en  todas  sus  operaciones,  como  muestra  de  lo  que  es  el 
carácter  de  la  época.  31 

Se  lia  repetido  constantemente  que  los  dos  personajes  más  típicos 
de  la  conquista  son  el  soldado  y el  clérigo.  Pero  se  ha  olvidado  agregar 
otro,  quizás  tan  importante  como  los  nombrados:  el  jurista  escribano. 
Cierto  es  que  muchas  veces  es  el  clérigo  el  que  debe  oficiar  de  jurista, 
notario  y escribano;  factor  que  debe  ser  considerado  dentro  de  su  ya 
ampÜa  esfera  de  poderes.  Pero  también  debe  decirse  que  cada  día  que 
pasa  lo  jurídico  es  menos  reductible  a lo  puramente  eclesiástico.  E1 

31.  José  Antonio  Maravall,  Estado  moderno  y mentalidad  social,  tomo  II, 
Madrid  1972, pág.  181. 
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Requerimiento  debe  entonces  también  ser  entendido  así:  producto  de 
las  nuevas  relaciones  políticas  y jurídicas  emergentes  durante  el  rena- 
cimiento europeo  y de  la,  de  por  sí,  imprecisa  jurisdicción  indiana; 
lo  que  no  excusa  en  absoluto  el  objetivo  de  tal  documento,  destinado 
en  verdad  a encubrir  retórica  y jurídicamente  un  acto  de  delincuencia: 
la  injusta  guerra  a los  indios. 

2.2.  EL  REQUERIMIENTO  REVELA  LA  DISTANCIA  ENTRE 
IDEOLOGIA  Y REALIDAD  DURANTE  LA  CONQUISTA 

A veces  los  Requerimientos  eran  leídos  por  medio  de  traductores  a 
los  indios.  Pero  igual,  éstos  no  entendían  nada  de  lo  que  allí  estaba 
escrito  y a veces  se  producían  situaciones  que  lindaban  entre  lo  absurdo 
y lo  risible. 

Cuenta  por  ejemplo  el  bachiller  Martín  Fernández  de  Enciso  que 
cuando  fue  al  Darién  en  la  expedición  de  Pedrarias  y por  su  orden  leyó 
el  Requerimiento  a unos  caciques  e indios  del  Cenu,  estos  le  respon- 
dieron: 


. . . que  en  lo  que  decía  que  no  había  sino  un  Dios  que  gobernaba  el 
cielo  y la  tierra  les  parecía  muy  bien,  y que  así  debía  de  ser;  pero 
que  el  Papa  daba  lo  que  no  era  suyo,  y que  el  Rey  que  lo  pedía  y lo 
tomaba  debía  ser  algún  loco  pues  pedía  lo  que  era  de  otros;  que 
fuese  a tomarlo  y le  pondrían  la  cabeza  en  un  palo,  como  tenían 
otras  de  sus  enemigos.  32 

Conociendo  este  tipo  de  respuestas  no  nos  queda  ninguna  duda  de 
que  muchos  indios  dominaban,  no  sólo  las  nociones  básicas  del  derecho 
internacional,  sino  que  los  principios  de  la  lógica  elemental,  mejor 
que  muchos  conquistadores.  Al  oir  esta  respuesta  Enciso  sólo  atinó 
a leer  por  segunda  vez  el  Requerimiento  y no  habiendo  sido  obedecido 
“apeló  a las  armas  y tomóles  el  pueblo”.  33 

En  otra  ocasión,  narra  el  cronista  Fernández  de  Oviedo  que  el 
gobernador  Pedrarias  Dávila  dio  a conocer  el  Requerimiento  a los 
indios,  y como  estos  no  parecían  entender,  Oviedo  dijo  a Pedrarias 
en  presencia  de  todos  los  soldados: 

Señor,  paréceme  que  estos  indios  no  quieren  escuchar  la  teología 
de  este  requerimiento,  si  vos  tenéis  quien  se  la  dé  a entender.  Mande 
vuestra  merced  guardarle  hasta  que  tengamos  algunos  de  estos  indios 
en  la  jaula  para  que  despacio  lo  aprendan,  y el  señor  obispo  se  lo  dé  a 
entender.  34 

Y acto  seguido  le  devolvió  el  Requerimiento  en  medio  de  la  risa 
general. 

32.  Antonio  Ibot  León,  La  Iglesia  y los  eclesiásticos  españoles  en  la  empresa 
de  Indias,  tomol,  Barcelona  1954,  pág.  176. 

33.  Idem. 

34.  Silvio  Zavala,  La  Filosofía  Política  en  la  Conquista  de  Ame'rica,  México- 
Buenos  Aires  1947,  pág.  32. 
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Si  los  propios  conquistadores  podían  reir  frente  al  Requerimiento, 
es  porque  allí  se  revelaba  la  distancia  sideral  existente  entre  la  con- 
ciencia ideológica  y la  práctica  real  de  la  conquista. 

En  verdad,  si  hay  un  documento  que  merece  la  condena  de  la  ma- 
yoría de  los  historiadores,  desde  Las  Casas  y Oviedo  hasta  nuestros 
días,  ese  no  es  otro  que  el  Requerimiento.  Para  Silvio  Zavala  por  ejem- 
plo es  “grotesco”.  35  Segün  Hanke: 

Jamás  se  ha  hallado  un  documento  tocante  a la  conquista  española 
del  Nuevo  Mundo  más  curioso  que  el  Requerimiento,  esa  proclama 
teológica  por  medio  de  la  cual  España  justificó  a sí  misma  las  guerras 
hechas  contra  los  indios  de  los  primeros  años  de  la  conquista.  36 

Para  Ibot  León, 

. . . era  un  método  desproporcionado  a la  capacidad  comprensiva  de 
unos  pueblos  primitivos  que  de  improviso  hallaban  ante  sus  ojos  un 
mundo  desconocido  de  soldados  armados,  representantes  de  aquel 
Papa  y de  aquel  Rey.  37 

Friederici  es  todavía  más  terminante:  es  “extrañamente  ridículo 
y asombrosamente  estúpido”.  38  Para  Biernann  es  incluso  “una  mancha 
en  la  actividad  de  los  misioneros  que  actuaron  en  la  proclamación  de  los 
Requerimientos”  39  y,  lo  que  es  peor  para  este  autor  eclesiástico,  “una 
fiel  expresión  de  la  sumisión  de  la  Iglesia  al  Estado”.  40  Y para  Kossok, 
y Marlow,  son  expresión  tanto  de  la  violencia  estatal  como  de  la  ecle- 
siástica. 4 1 


Pero,  si  están  tan  desacreditados  ¿por  qué  han  sido  tomados  en 
cuenta?  Una  buena  respuesta  nos  la  da  Hanke  cuando  afirma  que  los 
Requerimientos  no  son  “una  pieza  de  legislación  exótica,  sino  que 
incluía  teorías  consideradas  válidas  por  los  españoles  de  aquel  tiem- 
po”. 42  En  otras  palabras:  se  trata  de  un  excelente  retrato  de  la  época. 
Pues,  de  acuerdo  con  su  letra,  el  Requerimiento  es  un  intento  por 
reconciliar  lo  irreconciliable:  declarar  la  guerra  al  indio,  saquear  sus 
comunidades,  explotar  su  fuerza  de  trabajo  y,  todo  esto,  en  nombre 
de  Dios. 

35.  Silvio  Zavala,  Las  Instituciones  jurídicas  en  la  Conquista  de  América,  Madrid 
1935,  pág.  12. 

36.  L.  Hanke,  en  Estudios  sobre  Bartolomé  de  Las  Casas  . . .,  Caracas  1968, 
pág.  42. 

37.  A.  Ibot  León,  op.  cit,  pág.  175. 

38.  Georg  Friederici,  Der  Charakter  der  Entdeckung  und  Eroberung  Amerikas 
durch  die  Europáer,  Osnabruck  1969,  pág.  552. 

39.  B.  Biermann,  op.  cit.,  1950,  pág.  113. 

40.  Idem. 

41.  Manfred  Kossok-Walter  Markov,  “¿Las  Indias  no  eran  Colonias?”  en  Lateina- 
merika  zwischen  Emanzipation  und  Imperialismus,  Akademie  Verlag,  Berlín 
1961,  pág.  4. 

42.  L.  Hanke,  op.  cit,  1949,  pág.  51. 
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2.3.  EL  NUDO  DE  LA  COMEDIA: 

EL  CONQUISTADOR  COMO  APOSTOL 

El  conquistador  necesitaba  hacer  la  guerra  para  conquistar,  a la 
vez  necesitaba  creer  que  conquistaba  para  cristianizar  y,  para  que  eso 
fuera  posible,  necesitaba  cristianizar  la  guerra.  El  invento  de  Palacios 
Rubios  también  puede  ser  considerado  como  un  expediente  de  buena 
conducta  extendido  por  el  Estado  y la  Iglesia.  Ese  propósito  fue  confe- 
sado por  el  propio  Palacios  Rubios.  Cuando  en  1516  Fernández  de 
Oviedo  le  preguntó  si  el  Requerimiento  estaba  hecho  para  tranquili- 
zar la  conciencia  de  los  españoles,  la  respuesta  del  jurista  fue  afirmativa, 
agregando  que  para  que  ello  ocurriera,  el  acto  de  requerir  debería  ser 
efectuado  tal  como  se  ordenaba.  43 

Pero,  de  todas  maneras,  lo  único  que  había  hecho  Palacios  Rubios 
era  reglamentar  una  práctica  divulgada  durante  la  conquista.  Pues  a 
los  soldados  se  les  había  inculcado  que  además  de  hacerse  de  riquezas 
deberían  predicar  el  evangelio.  De  este  modo  el  Requerimiento  aparece 
en  verdad  hecho  más  para  los  españoles  que  para  los  indios.  Con  su 
lectura  se  mostraba  a los  soldados  que  sus  delitos  se  encontraban  de 
antemano  legitimados  por  sus  altos  objetivos  apostólicos. 44 

Ni  el  más  burdo  soldado  olvidaba,  antes  o después  de  un  asalto, 
pronunciar  algunas  palabras  relacionadas  con  su  religión.  Aparecer 
como  “apóstol”  equivalía  a ajustar  la  conciencia  del  conquistador; 
engañarse  a sí  mismo  creyendo  que  obraba  sólo  para  cumplir  la  volun- 
tad de  Dios. 

Por  esas  razones,  el  Padre  Las  Casas,  sabiendo  que  así  apuntaba 
en  contra  de  la  propia  ideología  de  la  conquista,  dedicó  algunas  pági- 
nas destinadas  a desmistificar  al  soldado  en  su  rol  de  “apóstol”.  Por 
ejemplo  escribía: 

. . . ¿qué  doctrina  podían  dar  hombres  seglares  y mundanos,  idiotas 
y que  apenas  comúnmente  y por  la  mayor  parte  se  saben  santiguar 
infieles  de  lengua  diversísima  de  la  castellana,  que  nunca  apren- 
dieron sino  tres  vocablos ...  45 

Y fray  Antonio  de  Remesal  anotaba  que  los  que  se  preocupaban 
por  la  “salud  de  las  almas”  eran  los  menos  “.  . . porque  los  más  iban 
por  sus  respetos  temporales  y el  principal  era  ser  ricos  y poderosos, 
y gozar  del  oro  y plata  y bienes  de  la  tierra”. 46 

43.  Gonzálo  Hernández  de  Oviedo  y Valdés,  Historia  General  y Natural  de  las 
Indias,  Madrid  185  3,  T orno  II,  pág.  31. 

44.  Horst  Pierschmann,  Staat  und  staatüche  Entwicklung  an  Beginn  der  spanis- 
chen  kolonisation  Amerikas,  Münster  1980,  pág.  68. 

45.  Bartolomé  de  Las  Casas,  op.  cit.,  Libro  III,  pág.  423. 

46.  Antonio  de  Remesal,  Historia  General  de  las  Indias  Occidentales  . . tomo 
I,  Guatemala  1932,  pág.  46. 
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Y Remesal  agregaba  que  no  sólo  los  soldados  descuidaban  los  as- 
pectos evangélicos  sino  que  además,  la  poca  vocación  que  tenían, 
terminaban  olvidándola  en  las  Indias: 

Y comenzando  a descansar  y gozar  de  la  fertilidad,  abundancia  y 
regalo  que  compraron  con  tantos  trabajos,  y así  por  conservarle, 
se  entregaron  tanto  a labrar  las  minas,  fundar  estancias  de  ganado, 
a los  tratos  y contratos  humanos,  que  en  parte  se  olvidaron  de  la 
obligación  de  su  principal  profesión  que  era  la  Religión  Cristiana  y 
estos  mandamientos  de  nuestra  santa  madre  la  Iglesia.  47 

Según  la  ideología  oficial,  misión  y conquista  constituían  una  uni- 
dad indisoluble.  De  ahí  el  papel  jugado  por  el  Requerimiento:  unir 
formalmente  (y  sólo  formalmente)  a la  una  con  la  otra.  Que  tal  unión 
sólo  podía  funcionar  en  la  esfera  de  las  ideologías  lo  demostraron  los 
propios  conquistadores  al  subordinar  en  términos  absolutos  la  misión 
a la  conquista. 

2.4.  DE  COMO  HERNAN  CORTES  PUSO  SOBRE  LOS  PIES 

LA  LOGICA  QUE  EL  JURISTA  PALACIOS  RUBIOS  HABIA 
PUESTO  SOBRE  LA  CABEZA 

Hernán  Cortés  tenía  una  manera  muy  particular  de  requerir.  Prime- 
ro diezmaba  a los  indios  y después  les  predicaba.  Veamos  un  ejemplo 
típico  del  estilo  de  Cortés  en  una  de  sus  admoniciones  que  figuran  en 
la  Crónica  Indiana  de  Ginés  de  Sepúlveda,  quien  afirma  —y  no  se 
piense  que  con  ironía—  que  así  el  conquistador  desempeñaba  su  oficio 
de  “apóstol” 

Así  comienza  la  prédica: 

No  he  visto  en  estas  regiones  nada  más  miserable  que  el  que  hombres 
nacidos  para  adorar  al  verdadero  Dios  sin  el  cual  no  hay  salvación 
alguna,  sean  juguetes  de  impíos  demonios  con  una  inútil  y pueril 
especie  de  religión.  Existe  solamente  un  Dios  que  creó  todas  las 
cosas,  las  que  se  ven  en  el  cielo  y las  que  se  ven  en  la  tierra.  Un  Dios 
muy  grande,  omnipotente  y sempiterno,  autor  de  todo  bien,  quien  pa- 
ra los  hombres  buenos  y observantes  de  la  verdadera  piedad,  ha  prepa- 
rado para  después  de  esta  vida  mortal  otra  vida  de  plena  felicidad, 
que  nunca  tendrá  fin,  mientras  que  para  los  perversos  e impíos 
está  destinada  una  pena.  48 

Adviértase  aquí  cómo  no  se  encuentra  ni  un  sola  palabra  desti- 
nada a convencer  a los  indios  sobre  las  ventajas  que  eventualmente 
debería  ofrecer  una  religión  en  lugar  de  las  otras.  Simplemente  se  desca- 
lifica arbitrariamente  la  religión  de  los  indios.  Y es  que  Cortés  está 
hablando  después  de  haber  cometido  una  masacre.  Sus  referencias  a la 
religión  no  son  más  que  la  consagración  del  vencedor  y la  humillación 
del  vencido.  Cortés  no  persigue  conquistar  el  alma  de  los  indios  sobre- 

47.  Idem. 

48.  Juan  Ginés  de  Sepúlveda,  La  Crónica  Indiana,  “I)e  Robus  Hispanorum 
Gestis  Ad  Novum  Orben  Mexicunque”,  Valladolid  1976.  págs.  276-277. 
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vivientes.  Sólo  quiere  humillarla.  Tienen  razón  en  ese  sentido  autores 
como  Pietschman  cuando  opinan  que  el  Requerimiento,  menos  que  una 
proclama  o un  manifiesto  es  un  simple  ultimátum,  o “declaración  de 
guerra’’.  49 

Después  de  haberse  referido  a la  autoridad  celestial  deberá  Cortés, 
naturalmente,  referirse  a la  autoridad  terrenal: 

Tampoco  quiero  que  ignoréis  que  nosotros  hemos  venido  de  Espa- 
ña, un  país  lejano,  enviados  por  un  Rey  excelente  y poderosísimo 
y por  razón  de  humanidad  y de  religión,  pata  que  formemos  a los 
hombres  de  estas  regiones  en  el  amor  al  verdadero  Dios,  a quien  el 
Rey  mismo  y todos  los  de  su  pueblo  adoramos,  y en  la  verdadera 
religión  y en  las  buenas  y humanas  costumbres  que  nosotros  mismos 
hemos  aprendido  de  las  palabras  del  mismo  Dios  y de  la  maestra  na- 
turaleza. 50 

No  puede  ser  casualidad  que  estas  palabras  de  Cortés  sean  citadas 
nada  menos  que  por  Ginés  de  Sepúlveda,  el  más  destacado  defensor 
de  los  encomenderos,  pues  ellas  expresan  en  forma  concentrada  los 
principales  tópicos  de  la  teología  de  la  esclavitud  a saber  que:  la  predi- 
cación es  posterior  a la  guerra  o,  lo  que  es  igual,  que  la  guerra  es  una 
precondición  para  la  prédica;  que  la  supresión  de  las  religiones  aboríge- 
nes debe  ser  realizada  por  medio  del  uso  de  la  fuerza;  que  el  Rey  ha 
enviado  a los  conquistadores  a propagar  la  fe  —y  a decir  de  Cortés, 
también  las  “buenas  costumbres”—  entre  los  indios.  El  Rey  al  actuar 
en  nombre  del  Papa  actúa  a su  vez  por  encargo  de  Dios  por  lo  que, 
indirectamente,  Cortés  es  un  enviado  de  Dios.  Las  masacres  realizadas; 
las  aldeas  incendiadas;  las  mujeres  violadas;  los  miles  y miles  de  indios 
asesinados,  son  medios  para  propagar  la  gracia  de  Dios. 

Pero,  a fin  de  cuentas.  Cortés  ha  puesto  los  argumentos  de  Palacios 
Rubios  sobre  sus  pies.  Para  éste,  el  Requerimiento  era  un  acto  jurídico 
formal  que  justificaría  la  violencia  a practicarse  después  de  su  lectura. 
Para  Hernán  Cortés  en  cambio,  la  exhortación  religiosa  no  era  más 
que  la  legitimación  de  una  violencia  ya  cometida. 


2.5.  EL  REQUERIMIENTO  COMO  CERTIFICADO 
DE  TOMA  DE  POSESION 

El  estilo  de  Cortés  era  usual  al  de  la  mayoría  de  los  conquistadores. 
Primero  se  avanzaba  sobre  los  indios  y después  se  les  “requería”.  Esta 
alteración  del  orden  de  los  factores  que  no  alteraba  el  producto,  no 
dejaba  de  causar  estragos  en  la  conciencia  de  algunos  religiosos,  que, 
con  cierta  ingenuidad,  esperaban  que  el  Requerimiento  fuera  de  alguna 
utilidad  para  los  indios.  Por  ejemplo,  un  dominico  de  la  Isla  de  San  Juan 


49.  H.  Pietschmann,  op.  cit,  1980,  pág.  66. 

50.  Ginés  de  Sepúlveda,  op.  cit..  1976,  pág.  277. 
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de  Puerto  Rico  hizo  la  siguiente  acusación  a Pedrarias,  a los  oficiales 
reales,  y al  propio  obispo  del  Darién: 

Mandó  S.A  para  la  justificación  de  su  real  conciencia  que  ante 
todas  las  cosas,  antes  que  se  hicie'se  la  guerra  a los  indios,  se  les 
hiciese  un  requerimiento  que  acá  ordenaron  ciertos  teólogos,  e que 
se  les  diese  término  para  lo  entender  o responder,  e que  si  después 
de  hecha  esta  diligencia  no  viniesen  a reconocer  la  Iglesia  en  cuanto 
lo  espiritual,  y al  Rey  en  lo  temporal,  que  les  fuese  hecha  la  guerra 
La  forma  que  se  tuvo  en  esto  fue,  que  primero  eran  salteados  los 
indios  que  requeridos;  después  que  los  tenían  atados  leíanles  el  dicho 
requerimiento,  e atábanlos  e traíanlos  donde  el  Gobernador  y Obis- 
po y Oficiales  estaban,  e declarábanlos  por  esclavos  y repartíanlos 
entre  el  capitán  y la  gente  que  había  ido  a hacer  esa  fuerza:  y prime- 
ro apartaban  las  dos  partes,  así  del  oro,  como  de  los  dichos  indios, 
para  el  Gobernador  y para  el  Obispo  y para  cada  Oficial  sendas  par- 
tes, éstas  habían  de  ser  muy  buenas,  porque  si  no  lo  eran  desdeña- 
ban al  tal  capitán  e no  lo  tornaban  a enviar  a otros  viajes  y entra- 
das. 5 * 

Sean  cuales  fueran  los  objetivos  que  perseguía  el  Estado  español, 
lo  cierto  es  que,  en  la  práctica,  los  Requerimientos  sirvieron  como 
certificados  de  tomas  de  posesión  tanto  de  los  indios  como  de  la  tierra. 
Asi  nos  explicamos  que  una  de  las  primeras  frases  del  documento 
redactado  por  Palacios  Rubios  hiciera  relación  a las  donaciones  papales 
de  Alejandro  VI  como  fuente  de  derecho  para  los  españoles.  52  Leer 
el  Requerimiento  a los  indios  era  absurdo.  Que  los  españoles  lo  escu- 
charan, apenas  servia  para  tranquilizar  sus  conciencias.  Pero  entendido 
como  acta  de  protocolo  de  derechos  de  propiedad  adquiere  mucha 
más  coherencia. 

2.6.  LA  FRIA  LOGICA  DE  ATAHUALPA  DESENMASCARA 
AL  REQUERIMIENTO 

La  discrepancia  mencionada  entre  la  conquista  militar  y la  evange- 
lización  fue  percibida  por  los  indios  antes  que  por  los  propios  españoles. 
Quien  mostraría  la  incoherencia  entre  el  discurso  ideológico  de  la  con- 
quista y su  práctica,  fue  precisamente  el  famoso  Inca  Atahualpa  según 
nos  cuenta  Garcilaso  de  la  Vega  en  sus  Comentarios  reales.  Nos 
permitiremos  mostrar  aquí  párrafos  extensos  de  una  exposición  de 
Atahualpa  a una  suerte  de  Requerimiento  hecho  por  el  padre  Valverde, 
pues  prueba  cómo  ante  los  ojos  de  un  lúcido  jefe  indio,  los  españoles 
estaban  incapacitados  para  transmitir  un  mensaje  religioso  debido  a los 
intereses  materiales  que  perseguían.  Así,  frente  a la  exhortación  con 
pretensiones  monoteístas  desarrollada  por  el  padre  Valverde,  respondía: 

Demás  de  esto  me  ha  dicho  vuestro  farante  que  me  proponéis  cinco 
varones  señalados  que  debo  conocer.  El  primero  es  el  Dios  Tres  y 
Uno,  que  son  cuatro,  a quien  llamáis  Criador  del  Universo  ¿por 

51.  S.  Zavala,  op.  cit,  Madrid  1935 , pág.  94. 

52.  B.  Biermann,  op.  cit,  1950,  pág.  103. 
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ventura  es  el  mismo  que  nosotros  llamamos  Pachaeamac  y Viraco- 
cha? El  segundo  es  el  que  dice  que  es  Padre  de  todos  los  otros 
hombres,  en  quien  todos  ellos  amontonaron  sus  pecados.  Al  tercero 
lamáis  Jesucristo,  sólo  el  cual  no  echó  sus  pecados  en  aquel  primer 
hombre,  pero  que  fue  muerto.  Al  cuarto  nombráis  Papa.  El  quinto 
es  Carlos  a quien  sin  hacer  cuenta  de  los  otros,  llamáis  poderosísi- 
mo y monarca  del  universo  v supremo  de  todos.  Pero  si  este  Carlos 
es  príncipe,  y señor  de  todo  el  mundo  ¿qué  necesidao  tenía  de  que 
el  Papa  le  hiciese  nueva  concesión  y donación  para  hacerme  guerra 
y usurpar  estos  reinos?  Y si  la  tenía,  ¿luego  el  Papa  es  mayor  Señor 
que  no  él  y más  poderoso  y príncipe  de  todo  el  mundo?  También 
me  admiro  que  digáis  que  estoy  obligado  a pagar  tributo  a Carlos  y 
no  a los  otros,  porque  no  dáis  ninguna  razón  para  el  tributo,  ni  yo 
me  hallo  obligado  a darlo  por  ninguna  vía.  Porque  si  de  derecho 
hubiese  de  dar  tributo  y servicio,  pareceme  que  se  debería  dar  a 
aquel  Dios,  y a aquel  hombre  que  fue  padre  de  todos  los  hombres, 
y aquel  Jesucristo  que  nunca  amontonó  sus  pecados,  finalmente 
se  habían  de  dar  al  Papa,  que  puede  dar  y conceder  mis  reinos  y 
mi  persona  a otros.  Pero  si  dices  que  a estos  no  debo  dar,  menos  de- 
bo dar  a Carlos  que  nunca  fue  señor  de  estas  regiones  ni  le  he 
visto.  53 

La  lógica  de  Atahualpa  era  extraordinariamente  rigurosa  y mostra- 
ba a los  conquistadores  la  incoherencia  existente  entre  su  discurso  ideoló- 
gico y su  práctica  militar.  En  primer  lugar,  a Atahualpa  le  parecía,  y no 
sin  razón,  que  el  poder  divino  estaba  puesto  por  los  españoles  al 
mismo  nivel  que  el  terrenal,  hasta  el  punto  que,  en  otra  parte  de  su 
exposición  -y  no  sin  cierta  malicia-  pregunta:  “. . . si  tenéis  por  dioses 
a estos  que  me  habéis  propuesto  pues  los  honráis  tanto;  ¿por  qué  si  es 
así  tenéis  más  dioses  que  nosotros?. 54 

En  segundo  lugar,  Atahualpa  ponía  en  jaque  a los  españoles  reve- 
lando el  secreto  que  ninguno  se  atrevía  a pronunciar,  a saber:  la  prima- 
cía del  poder  imperial  por  sobre  el  papal. 

Y en  tercer  lugar,  Atahualpa  desconoce  la  supremacía  española 
en  tanto  ésta  no  se  basaba  en  ningún  derecho,  ni  divino  ni  natural. 

Los  semianalfabetos  conquistadores  no  estaban  en  condiciones  de 
responder  a un  hombre  de  la  sabiduría  y cultura  que  mostró  Atahualpa 
y naturalmente  utilizaron  frente  a él  el  argumento  que  dominaban  a 
la  perfección:  la  fuerza.  Nos  relata  el  mismo  Garcilaso  que: 

A este  tiempo  los  españoles,  no  pudiendo  sufrir  la  proligidad  del 
razonamiento,  salieron  de  sus  puestos  y arremetieron  con  los  indios 
para  pelear  con  ellos  y quitarles  las  muchas  joyas  de  oro  y plata  y 
piedras  preciosas  que  (como  gente  que  venía  a oir  la  embajada  del 
monarca  del  universo)  habían  echado  sobre  sus  personas  para  so- 
lemnizar el  mensaje.  55 

53.  Inca  Garcilaso  de  la  Vega,  “Comentarios  Reales  de  los  Incas”,  en  Biblioteca 
de  Autores  españoles,  tomo  III,  Madrid  1960,  pág.  51. 

54.  Idem. 

55.  Garcilaso  de  la  Vega,  op.  cit,  1960,  pág.  52. 


57 


De  ser  verídico  este  episodio  relatado  por  Garcilaso  de  la  Vega,  de- 
be constituir  uno  de  los  mejores  documentos  que  desnudan  las  incohe- 
rencias de  la  conquista.  Según  la  ideología  del  período  se  trataba  de 
probar  la  cuadratura  del  círculo:  que  Dios,  papado.  Rey,  conquistador 
e indios,  formaban  una  sola  unidad.  Atahualpa,  en  cambio,  demostraba 
que  el  círculo  es  redondo  y que  toda  cuadratura  ño  tiene  más  que 
cuatro  lados. 

En  síntesis:  la  actividad  de  los  dominicos  de  la  Española  provocó 
tal  agitación  en  la  Corte  que  el  Rey  se  vio  obligado  a convocar  la 
Junta  de  Burgos  de  1512.  De  allí  salió  ese  subproducto  pseudo  jurídico 
y pseudo  teológico  que  fue  el  Requerimiento.  Precisamente  la  letra  de 
ese  documento  mostró  a los  defensores  de  indios  que  su  lucha  recién 
comenzaba. 

La  tarea  que  tenían  por  delante  era  pues  inmensa. 
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CAPITULO  III 


EN  BUSCA  DE  UNA  CONQUISTA  ALTERNATIVA 


Los  acontecimientos  iniciados  en  1511  en  la  Isla  Española  gracias 
al  fulminante  sermón  de  Montesinos  demostraron  por  una  parte  la 
capacidad  organizativa  y la  disposición  militante  de  los  dominicos,  y 
por  otra  parte  el  interés  de  la  Corona  para,  por  lo  menos,  discutir  los 
problemas  que  se  presentaban  en  las  Indias. 

Quizás  por  esos  años  el  Rey  ya  comenzaba  a sospechar  los  proble- 
mas que  le  causarían  los  encomenderos,  por  lo  que  podría  explicarse 
que  no  hubiese  castigado  la  rebeldía  dominicana  como  en  un  comienzo 
pareció  ocurrir. 

Sin  embargo,  los  resultados  de  la  Junta  de  Burgos  convocada  por  el 
Rey  fueron  si  no  una  derrota,  por  lo  menos  un  contraste  para  los  defen- 
sores de  los  indios;  y no  era  para  menos  si  se  toma  en  cuenta  que  de 
ahí  salió  ese  engendro  jurídico  teológico  llamado  Requerimiento. 

Posiblemente  después  de  lo  de  Burgos,  los  dominicos  hicieron 
un  análisis  de  la  situación  y si  éste  fue  suficientemente  autocrítico, 
deben  haber  considerado  dos  aspectos: 

1.  Que  el  “partido”  de  los  esclavistas  disponía  por  el  momento  de 
un  discurso  ideológico  más  elaborado  que  el  de  los  defensores 
de  los  indios,  quienes  operaban  todavía  en  el  puro  nivel  de  la 
agitación  y de  las  denuncias. 

2.  Que  la  esclavitud  de  los  indios,  gustara  o no,  parecía  ser  la  única 
alternativa  para  realizar  una  conquista,  estatal  en  sus  formas,  y 
privada  en  su  práctica. 

En  consecuencia,  las  preguntas  que  no  habían  sido  respondidas  por 
los  indigenistas  eran  las  siguientes: 

¿Cómo  atraer  colonos  a las  Indias  sino  ofreciéndoles  riquezas,  las 
que  sólo  podían  aparecer  explotando  a los  indios? 
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¿Cómo  evangelizar  a los  indios  si  éstos  no  eran  primero  sometidos 
por  la  fuerza? 

Así,  el  partido  “indigenista”  se  vio  desafiado  a elaborar  una  teolo- 
gía alternativa  a la  de  los  esclavistas.  Pero,  por  otro  lado,  también  se 
vio  en  la  necesidad  de  demostrar  que  podía  existir  un  tipo  de  conquista 
distinta  a la  puramente  militar,  o lo  que  es  igual:  que  era  posible  ade- 
cuar la  práctica  de  la  conquista  a su  ideología. 

1.  LA  IDEA  DE  LA  CONQUISTA  EVANGELICA 

Si  los  indigenistas  querían  actuar  con  una  mínima  probabilidad 
de  éxito  debían  adaptarse  a las  condiciones  dadas  que  distaban  de  ser 
óptimas  y eso  significaba,  elaborar  proyectos  que  aparecieran  factibles 
a la  Corona.  No  podían  entonces  pronunciarse  contra  la  conquista  en 
general  pues,  sí  así  lo  hubieran  hecho,  habrían  quedado  totalmente 
aislados.  Primer  paso  —si  éste  fue  dado  concientemente  o no,  no  viene 
al  caso  discutirlo-  era  elaborar  un  tipo  de  conquista  alternativa  que, 
manteniendo  los  privilegios  específicos  de  la  monarquía,  prescindiera 
de  la  encomienda  y de  los  repartimientos  en  general  y,  por  lo  mismo, 
relegara  a los  soldados  a un  segundo  término,  poniendo  en  el  primero 
a los  clérigos. 

No  nos  engañemos  entonces:  la  idea  de  la  conquista  evangélica 
corresponde  a un  planteamiento  reformista  de  los  defensores  de  los 
indios,  que  no  cuestiona  la  conquista  y a veces  ni  siquiera  a la  propia 
esclavitud.  Lo  que  ellos  proponían  en  buenas  cuentas  era  una  suerte  de 
desplazamiento  hegemónico  en  la  conducción  del  proceso.  Nada  más. 

Antes  de  haber  elaborado  un  concepto  nítido  de  conquista  evangé- 
lica los  dominicos,  guiados  por  Pedro  de  Córdoba,  ya  intentaron  poner- 
la en  práctica.  Así,  Córdoba  envió  religiosos  no  acompañados  de  solda- 
dos a los  indios  de  Parias,  entre  ellos,  nuestro  conocido  Montesinos, 
el  lego  Juan  Garcés  y fray  Francisco  de  Córdoba.  Estos  últimos  pere- 
cieron en  una  de  sus  misiones,  razón  que  no  amainó  el  espíritu  de  los 
dominicos  para  continuar  en  su  empresa.  1 2 Notable  es  destacar  que, 
pe^e  al  triunfo  esclavista  de  Burgos,  el  Estado  apoyaba  y financiaba 
los  primeros  intentos  de  conquista  evangélica,  lo  que  debe  ser  explicado 
no  tanto  porque  le  interesara  la  suerte  de  los  indios  sino  porque  los 
religiosos  ya  comenzaban  a ser  vistos  como  un  factor  contrarrestante  a 
los  intentos  autonómicos  de  los  esclavistas.  Dominicos  y franciscanos 
fundaron  así  los  monasterios  de  Chiribichi  y Cumaná.  2 

En  todas  las  primeras  acciones  aparece  la  presencia  de  fray  Pedro 
de  Córdoba,  verdadeio  mentor  de  la  idea  de  la  conquista  evangélica. 

1.  Silvio  Zavala,  Las  Instituciones  jurídicas  en  la  conquista  de  América,  Madrid 
193S,  pág.  204.  Bartolomé  de  Las  Casas,  Historia  de  las  Indias,  Madrid  187S, 
Libro  III,  pág.  41. 

2.  Bartolomé  de  Las  Casas,  op.  cit,  1875.  rág.  41. 
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Incluso,  después  de  desastres  que  ya  comentaremos  como  el  de  Cumaná 
donde  perdió  la  vida  su  pariente  Francisco  de  Córdoba  y le  fue  negada 
la  colaboración  de  las  órdenes  religiosas  españolas,  el  dominico  conti- 
nuó tozudamente  su  obra,  esta  vez  apoyado  en  franciscanos  franceses 
de  la  Picardie.  3 

Pero  sería  erróneo  atribuir  la  idea  de  la  conquista  evangélica 
sólo  a un  par  de  personas  ilustres  como  el  nombrado  Córdoba  o fray 
Bartolomé  de  Las  Casas,  como  hace  por  ejemplo  Ramón  Menéndez 

Pidal  quien  llega  a afirmar  que  éste  último  era  un  defensor  solitario  de 

una  idea  absurda.  4 

Lewis  Hanke  por  el  contrario,  ha  confeccionado  un  exitoso  catálo- 
go en  donde  nos  muestra  cómo  tal  idea  tenía  desde  un  comienzo  mu- 
chos partidarios.  Así: 

Erasmo  abogó  por  la  misma  política  casi  al  mismo  tiempo  que  Las 
Casas  escribía  su  tratado  sobre  el  único  modo  de  predicar  la  fe. 

Otros  frailes,  tales  como  el  franciscano  Jacobo  de  Testera,  que 

trabajó  por  Yucatán  en  1533,  habían  intentado  practicar  esta  polí- 
tica y al  principio  lo  hicieron  con  algún  éxito.  Se  sabe  que  el  arzo- 
bispo de  México  Juan  de  Zumárraga  favoreció  la  idea,  como  tam- 
bién el  obispo  Vasco  de  Quiroga.  Algunos  funcionarios  reales  tales 
como  el  virrey  Antonio  de  Mendoza  mostraron  también  su  adhesión, 
como  cuando  este  virrey  envió  a fray  Marcos  de  Niza  a la  conquista 
de  Culiacán  con  órdenes  de  que  empleara  la  persuación  y no  la  fuer- 
za. El  padre  Hernando  de  Abolandra,  mercedario,  ganó  pacifica- 
mente a los  indios  de  la  provincia  de  Amatlán  en  Guatemala  en  1550 
y el  mismo  año,  Juan  Rodrigo  de  la  Cruz  informaba  al  Emperador 
desde  Ahuacatlán  en  la  Nueva  Galicia  de  que  uno  de  sus  compañe- 
ros llamado  Bemardino,  había  ganado  pacificamente  a los  indios  en 
un  gran  territorio  de  cuarenta  leguas  de  largo.  Informes  análogos 
fueron  enviados  en  1561  por  fray  Jacinto,  y sin  duda  podrían  citar- 
se muchos  más.  5 

Incluso,  según  autores  como  Serrano  y Sanz,  la  idea  de  la  conquis- 
ta evangélica  no  sólo  fue  apoyada  por  el  Estado  sino  que  tiene  un 
origen  estatal  pues,  en  el  año  1516,  el  regente  Cardenal  Cisneros  conce- 
dió a los  dominicos, 

. . . algo  así  como  la  soberanía  en  la  costa  de  los  Palos  y la  provin- 
cia de  Cumaná,  paraíso  monástico  del  que  los  españoles  de  condi- 
ción seglar  quedaban  expulsados  con  vilipendio  y con  el  estigma 
de  sanguinarios. 6 

Así,  la  tesis  de  Menéndez  Pidal  no  tiene  fundamento  alguno. 

3.  P.D.R.  Benno  Biermann  O.P.  Walberger  “Die  erste  Dominikaner  mission 
auf  dem  súdamerikanischen  Festland”  en  M’ssionwissenschatlichs  Studien.  publi- 
cado por  Prof.  Dr.  Johannes  Rommers-Kirchen  y Prof.  Dr.  Nikolaus  Kowalsky 
Aachen  1951. 

4.  Ramón  Menéndez  Pidal,  El  padre  Bartolomé  de  Las  Casas:  su  doble  persona- 
lidad, Madrid  1963,  pág.  223. 

5.  Lewis  Hanke,  La  lucha  por  la  justicia  en  la  Conquista  de  América,  Buenos 
Aires  1949,  pág.  203-204. 

6.  Manuel  Serrano  Sanz,  Orígenes  de  la  ■ dominación  española  en  América, 
tomo  II,  Madrid  19 18,  pág.  292. 
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1.1.  ¿SACERDOTES  EN  LUGAR  DE  SOLDADOS? 


De  seguro,  la  tesis  de  Serrano  y Sanz  también  es  exagerada.  Pero 
cierto  es  que  el  Estado  durante  todo  el  período  de  la  conquista  jugó 
con  la  posibilidad  de  realizar  una  conquista  evangélica  que  desplazara 
la  hegemonía  de  la  clase  esclavista  americana,  aunque  hubo  factores 
que  impidieron  que  esta  tentativa  se  convirtiera  en  realidad. 

El  primero,  es  que  cada  día  que  pasaba,  la  conciencia  de  clase  de 
los  esclavistas  estaba  más  desarrollada  y,  en  algunos  casos,  dieron 
pruebas  de  defender,  hasta  con  sus  propias  vidas,  cualquier  intento 
de  expropiación  que  proviniera  de  parte  del  Estado.  7 

El  segundo,  era  que  el  Rey  no  tenía  ninguna  garantía  de  que  un 
relevo  hegemónico  que  implicara  desplazar  a los  propietarios  de  indios 
no  significara  alentar  el  peligro  de  una  autonomización  del  clero  español 
establecido  en  América,  más  difícil  todavía  de  controlar  que  la  de  los 
encomenderos.  Habida  cuenta  de  ese  peligro  resulta  interesante  saber 
que  la  monarquía  apoyó,  en  varias  ocasiones,  proyectos  de  coloniza- 
ción evangélica.  Por  ejemplo,  en  1516  los  padres  jerónimos  que  estaban 
en  Santo  Domingo  recibieron  la  siguiente  comunicación  real, 

. . . platiquéis  y sepáis  en  qué  presente  y lugar,  así  de  la  Costa  de  las 
Perlas  y en  Tierra  Firme  y en  otras  cualesquier  islas  y provincias  que 
a Nos  pertenezcan,  donde  no  hayan  ido  y estén  pobladas  de  cris- 
tianos españoles  podrán  ir  los  dichos  religiosos  a convertir  y a atraer 
a los  indios  dellas  al  conocimiento  de  nuestra  santa  fe  católica  con 
su  doctrina  y sermones,  y constando  vos  la  disposición  de  la  tierra 
ser  tal  que  para  lo  susodicho  conviene,  por  la  presente  vos  damos 
poder  y facultad  para  que  podáis  señalar  y señaléis  a los  dichos  reli- 
giosos la  tierra  y provincia  donde  así  han  de  ir,  y así  por  vosotras 
señaladas  haréis  pregonar  que  ninguna  persona  ni  personas  sean 
osadas  de  ir  a la  dicha  tierra  a poner  desasosiego  a los  indios,  porque 
con  más  quietud  y sosiego  los  dichos  religiosos  los  pueden  convertir 
salvo  si  las  tales  personas  no  tuvieran  licencia  de  Nos  para  ello  ...  8 

El  13  de  abril  de  1516,  los  mismos  padres  jerónimos  recibieron 
otra  comunicación  en  donde  aparece  muy  claro  el  intento  de  la  monar- 
quía por  desplazar  a los  encomenderos  a un  segundo  plano.  En  primer 
lugar  se  les  instruía  que  de  acuerdo  con  las  resoluciones  aprobadas  en 
Burgos,  se  organizara  a los  indios  en  sus  respectivas  poblaciones  desde 
donde  prestarían  tributos  y servicios  a la  Corona. 

Otrosí  debéis  mirar  la  disposición  de  la  tierra,  especialmente  la  que 
es  cerca  de  las  minas  de  donde  se  saca  el  oro,  y ved  dónde  se  podrán 
hacer  poblaciones  de  lugares  donde  vivan  los  indios,  que  tengan 
buena  tierra  para  labranzas  y haya  ríos  cerca  para  sus  pesquerías 
y para  que  allí  puedan  ir  a las  minas  con  menos  trabajo  y sin  incon- 
venientes a voluntad.  9 


7.  Ver  capítulo  IV. 

8.  Silvio  Zavala.  ov.  cit..  1935,  pág.  206. 

9.  Richard  Konetzke,  Colección  de  Documentos  para  ¡a  historia  de  la  forma- 
ción social  de  Hispanoamérica,  Madrid  1953,  pág.  63. 
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En  cada  pueblo  indígena  se  respetarían  las  jerarquías  existentes  y 
no  serían  sustituidas  por  las  españolas. 

Y si  los  indios  de  un  cacique  bastaran  para  una  población,  con 
aquellos  se  haga  o si  no  juntaréis  otros  caciques  de  los  más  cercanos 
y cada  cacique  ha  de  tener  superioridad  a sus  indios  como  suele  y 
estos  caciques  inferiores  obedezcan  a su  superior  como  suelen,  y 
el  cacique  principal  tenga  cargo  de  todo  el  pueblo  juntamente  con 
el  religioso  o clérigo  que  allí  estuviese  y con  la  persona  que  para 
esto  fuese  nombrada  ...  10 

Debe  tenerse  en  cuenta  que  e'stos  son  sólo  los  primeros  intentos 
del  Estado  por  prescindir  en  términos  relativos  de  soldados  y enco- 
menderos y,  por  tanto,  todavía  están  signados  por  el  espíritu  conci- 
liador que  se  mostró  en  1512,  en  Burgos.  Pero  por  otra  parte,  también 
se  encuentran  en  ellos  gérmenes  de  proyectos  para  un  tipo  de  coloni- 
zación evangélica  que  daría  a misioneros  y religiosos  la  conducción 
del  proceso. 

Carlos  V fue  sin  duda  el  Rey  que  más  hizo  por  impulsar  la  llamada 
conquista  evangélica.  Prueba  de  ello  es  una  orden  suya  emitida  en 
1526  en  Granada  en  donde  les  confería  a los  sacerdotes  una  nueva 
tarea:  la  fiscalización  de  la  hueste  según  la  que  “nada  podía  hacer  el 
capitán,  cabeza  de  expedición,  sin  previa  consulta  a los  religiosos”.  1 1 
De  esta  manera, 

...  no  puede  desembarcar  en  nuevas  tierras,  ni  hacer  guerra  a los 
naturales,  ni  obligarlos  a trabajar  en  contra  de  su  voluntad,  ni 
encomendarlos,  etc.,  sin  consultar  previamente  a los  religiosos 
que  lleva  en  su  compañia.  Todos,  absolutamente  todos  los  actos 
militares  caen  bajo  el  control  de  los  misioneros.  12 

El  paso  dado  por  Carlos  V es  muy  importante,  pues  fue  el  primer 
intento  serio  de  la  Corona  de  poner  bajo  su  control  a los  conquista- 
dores e impedir  asi  que  traspasaran  los  límites  impuestos  por  la  juris- 
prudencia real.  Más  aún,  a partir  de  esta  orden  comienza  a observarse 
una  inversión  en  los  términos  tradicionales  en  que  hasta  entonces  se 
había  planteado  la  conquista,  pues  ya  no  son  los  conquistadores  como 
representantes  del  Rey  quienes  subordinan  al  personal  eclesiástico 
sino  que  es  este  último  el  que,  en  representación  del  Rey,  establece 
medidas  de  control  sobre  los  conquistadores  quienes  quedaban  así 
privados  de  autonomía,  aún  en  las  decisiones  de  neto  carácter  militar. 

Pese  a que  no  encontramos  muchos  indicios  que  muestren  que 
estas  disposiciones  reales  fueran  cumplidas,  el  criterio  sentado  en  la 
orden  de  Carlos  V siguió  prevaleciendo  jurídicamente  y aún  durante  las 
fases  más  avanzadas  de  la  conquista  se  insistía  en  sostener  que,  en  caso 
de  elección,  el  personal  eclesiástico  debía  ser  preferido  al  militar.  Por 

10.  Richard  Konetzke,  op.  cit,  1953,  pág.  64. 

11.  Juan  Manzano  Manzano,  La  Incorporación  de  Las  Indias  a la  Corona  de 
Castilla,  Madrid  1948,  pág.  51. 

12.  Idem. 
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ejemplo,  las  Ordenanzas  de  Ovando  publicadas  en  1576  establecían 
en  su  capítulo  26  que: 

Habiendo  frailes  y religiosos  de  las  órdenes  que  se  permiten  pasar 
a las  Indias-  que  con  deseo  de  se  emplear  en  servir  a Nuestro 
Señor  quisieran  ir  a descubrir  tierras  y publicar  en  ellas  el  sancto 
evangelio,  antes  a ellos  que  a otros  se  encargue  el  descubrimiento, 
y se  les  dé  licencia  para  ello  y sean  favorecidos  y proveídos  de  todo 
lo  necesario  para  tan  sancta  y buena  obra  a nuestra  costa.  13 

Y el  capítulo  147  adelantaba  una  idea  que  va  a estar  contenida  en 
la  práctica  de  las  reducciones  de  indios  fundadas  por  las  órdenes  reli- 
giosas y esta  es  que: 

...  en  las  partes  que  vastaren  los  predicadores  del  evangelio  para 
pacificar  los  indios  y combertirlos  y traerlos  de  paz  no  se  consienta 
que  entren  otras  personas  que  puedan  estorbar  la  combersión  y 
pacificación.  14 

En  continuidad  con  la  idea  de  fiscalizar  la  tropa  mediante  los 
sacerdotes,  la  Monarquía  inventó  un  extraño  cargo:  el  de  “protectores 
de  indios”.  Tal  cargo  estaba  al  parecer  muy  mal  fundamentado  en 
términos  jurídicos  pues  como  escribiera  García  Icazbalceta: 

La  Corte  misma  no  acertaba  a definir  la  jurisdicción  y facultades 
de  los  protectores;  quejábanse  estos,  y con  razón,  de  que  no  sabían 
a punto  fijo  cuál  era  su  carácter,  ni  lo  que  debían  hacer  de  donde 
se  originaban  frecuentes  disputas  con  las  autoridades.  15 

Y,  en  1539,  el  Obispo  Marroquín  de  Guatemala  se  vio  en  la  obliga- 
ción de  escribir  al  Rey  pidiéndole  se  sirviera  declarar  “qué  cosa  es  ser 
protector  y a qué  se  extiende,  y si  somos  jueces”. 1 6 

La  ambigüedad  de  este  título  es  demasiado  notoria  en  el  marco 
de  las  casi  siempre  extremadamente  fundamentadas  disposiciones 
reales,  como  para  no  sugerir  la  hipótesis  de  que  estaba  hecho  así  a 
propósito.  De  este  modo,  cada  “protector  de  indios”  podía  entender 
por  ello  lo  que  quisiera;  desde  realizar  obras  de  caridad,  hasta  combatir 
a la  clase  encomendera.  Lo  importante  para  el  Estado  era  que  los  en- 
comenderos “se  sintieran”  vigilados.  Precisamente,  esa  ambigüedad 
jurídica,  permitió  a luchadores  como  Las  Casas  elaborar  utopías  de 
acuerdo  con  las  cuales  el  Papado  y la  Monarquía  constituían  una 
hermandad  que  apoyaba  a religiosos  militantes  para  que  realizaran  la 
idea  de  una  colonización  evangélica  en  contra  de  soldados  y encomen- 
deros. 1 7 


13.  Juan  Manzano  Manzano,  op.  cit,  1948,  pág.  2 1 3-2  14. 

14.  Juan  Manzano  Manzano,  op.  cit.,  1948,  pág.  2 14. 

15.  Joaquín  García  Icazbalceta,  Don  Fray  Juan  de  Zumdrraga,  primer  obispo 
y arzobispo  de  México,  Tomo  I,  Buenos  Aires  1947,  pág.  50. 

16.  Idem. 

17.  Antonio  de  Remesal,  Historia  General  de  las  Indias  . . .,  Guatemala  1932, 
Tomo  I,  pág.  121. 
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Otra  hipótesis  posible  es  que  el  cargo  de  protector  de  indios  fue 
pensado  para  contrarrestar,  otro  cargo;  éste,  tristemente  famoso:  el 
de  “corregidor  de  indios”18  nombrado  por  la  Audiencia  para  servir 
de  representante  de  la  Corona  ante  los  naturales  pero  que,  en  la  prác- 
tica, se  había  convertido  en  un  representante  de  los  encomenderos. 19 

En  los  “protectores”,  los  indios  encontraban  una  autoridad  a 
la  que  podían  por  lo  menos  presentar  quejas, 20  y ellos  debían  fallar 
frecuentemente  en  peticiones  que: 

. . . giraban  alrededor  de  la  defensa  de  tributos,  reservas  de  servicios 
personales,  o de  las  estafas  cometidas  por  encomenderos  y estan- 
cieros en  el  concierto  y alquiler  de  indios.  2 1 

Cualquiera  haya  sido  la  importancia  efectiva  del  cargo  de  “protec- 
tor de  indios”,  lo  cierto  es  que  éste  dependía  exclusivamente  de  la 
confianza  del  Key  y de  las  autoridades  eclesiásticas,  ajeno  a toda 
injerencia  de  parte  de  los  encomenderos.  Representar  en  buenas  cuentas 
-y  así  lo  interpretamos—  un  intento  de  imponer  interventores  reli- 
giosos a los  encomenderos  y,  mediante  ello,  subordinar  la  conquista 
militar  a la  evangelización.  Si  era  posible  lograr  esto  con  puestos  tan 
indefinidos,  ese  es  otro  problema. 


1.2.  ¿LABRADORES  EN  LUGAR  DE  SOLDADOS? 

Pero  ni  siquiera  la  idea  de  conquistar  las  Indias  por  medio  de  sacer- 
dotes era  suficiente  para  que  la  esclavitud  de  los  indios  hubiera  sido 
abolida,  pues  ésta  no  dependía  sólo  de  la  existencia  de  los  esclavistas 
sino  que  era  consustancial  a un  proceso  histórico  cuyo  acento  estaba 
puesto  en  la  acumulación  de  metales  preciosos.  Si  se  pensaba  entonces 
en  suprimir  la  esclavitud  indiana  era  necesario  oponerse  al  propio 
carácter  minero  que  tenía  la  Conquista. 

Algunos  lúcidos  defensores  de  los  indios  advirtieron  esa  realidad 
histórica  y,  por  ello,  se  esforzaron  en  proponer  tipos  de  relaciones 
económicas  alternativos  cuyo  objetivo  era  desplazar  a la  minería  a un 
segundo  término  frente  a la  importancia  que  se  le  concedería  a la 
agroganadería.  La  viabilidad  de  estas  propuestas  no  se  basaba  solamente 
en  utopías  sino  que  también  en  tres  realidades  muy  concretas: 

1.  Que  el  oro  y la  plata  americanos  en  lugar  de  enriquecer,  arruina- 
ban a España  pues  aumentaban  monumentalmente  la  capacidad 


18.  Acerca  del  tema  Corregidores  de  indios,  ver  Guillermo  Lohmann  Villena, 
El  Corregidor  de  indios  en  el  Perú  bajo  los  Austrias,  Madrid  1957. 

19.  Julián  B.  Ruiz  Rivera,  Encomienda  y Mita  en  Nueva  Granada  en  el  siglo 
XVII,  Sevilla  1975,  pág.  312. 

20.  Julián  Ruiz  Rivera,  op.  cit,  1975,  pág.  314. 

21.  Julián  Ruiz  Rivera,  op.  cit,  1975,  pág.  314-315. 
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circulante  y debilitaban  las  actividades  productivas  tradiciona- 
les.22 

2.  Que  oro  y plata  eran  fuentes  del  enriquecimiento  privado  y,  por 
tanto,  del  desarrollo  social  de  la  clase  esclavista  americana  cuyos 
signos  de  autonomía  aumentaban  en  la  medida  que  crecía  su 
poderío  económico. 

3.  Que  en  los  yacimientos  mineros  se  producían  las  mayores  mortan- 
dades de  indios,  rompiéndose  así  el  equilibrio  demográfico, 
perdiendo  el  Estado  la  fuerza  de  trabajo  aborigen;  y desde  un 
punto  de  vista  político,  perdiendo  el  Rey  muchos  súbditos  así 
como  la  Iglesia  muchos  fieles. 


Sin  embargo,  desplazar  la  conquista  desde  la  minería  a la  agroga- 
nadería  significaba  nada  menos  que  subvertir  las  leyes  de  la  naciente 
Economía  Política  en  tanto  ella  bloqueaba  el  propio  proceso  de  ¡a 
acumulación  originaria  y alteraba  las  relaciones  de  producción  colonia- 
les. De  modo  que  este  tipo  de  propuesta  debería  contar  con  tanta  o 
más  resistencia  que  la  referente  a la  conquista  evangélica. 

La  idea  de  enviar  labradores  en  grandes  cantidades  a América  nació 
del  propio  Colón,  quien  en  una  carta  escrita  al  Rey  en  1493  sugería 
se  enviaran  dos  mil.  Pero  tanta  debió  haber  sido  la  fiebre  que  produjo 
el  oro  que  nadie  habló  de  ello  hasta  1513,  cuando  el  Rey  Fernando 
ordenó  a Pedradas  Dávila  que  llevara  consigo  labradores  al  Darién  para 
experimentar  en  el  cultivo  de  plantas  productoras  de  especias,  trigo 
y cebada.23  A decir  de  Hanke,  los  labradores  no  se  sintieron  atraídos 
en  viajar  a América,24  afirmación  que  nos  parece  un  poco  dudosa 
pues  es  difícil  imaginar  que  en  el  marco  de  la  miserable  situación  agrí- 
cola de  España  y otros  países  europeos,  determinada  aún  por  los  efec- 
tos de  la  abolición  de  la  servidumbre  y de  los  cercados  de  tierras,  no 
hubiese  gente  dispuesta  a emigrar.  El  problema  era  evidentemente 
otro:  que  la  conquista,  causa  y consecuencia  de  la  acumulación  origi- 
naria, no  tuvo,  por  lo  menos  en  sus  primeras  fases,  el  carácter  de  una 
auténtica  colonización.  Por  el  contrario,  las  exigencias  del  período  de- 
terminaban a saquear  en  el  menor  tiempo  posible,  la  mayor  cantidad 
de  metálico.  Por  supuesto,  los  españoles  tenían  un  pasado  agrario. 
Pero  ahora  se  vivía  en  un  presente  minero.  El  mismo  Colón,  durante 
su  primer  viaje,  recorriendo  las  islas  nos  relata  cómo  en  su  conciencia 
luchaban  el  romántico  amante  de  la  campiña  y el  prosaico  descubridor 
de  oro,  hasta  que  final  y fatalmente  el  segundo  se  impuso  al  primero: 
“Son  estas  islas  muy  verdes  y fértiles  y de  aires  muy  dulces,  y puede 

22.  Ver  Fernando  Mires,  En  nombre  de  la  cruz,  Editorial  DEI,  San  José,  Costa 
Rica  1986,  capítulo  I. 

23.  Le wis  Hanke,  op.  cit.,  1949,  pág.  157. 

2 4 . Idem. 
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haber  muchas  cosas  que  yo  no  sé,  porque  no  me  quiero  detener  por 
calor  y andar  muchas  islas  para  hallar  oro”. 25 

A los  conquistadores  sólo  les  interesaba  el  subsuelo,  no  el  suelo. 
La  posesión  territorial  sera  importante  sólo  en  aquellos  lugares  en  don- 
de no  hay  ni  oro  o plata,  o han  sido  ya  saqueados.  Sin  duda,  en  las 
huestes  había  muchos  labradores  de  origen,  pero  ya  estando  en  las 
Indias  se  transformaban  en  codiciosos  mineros.  Como  constataba  fray 
Toribio  de  Motolinía  en  1541:  “La  mayor  parte  de  los  calpisques  o 
mayordomos  de  los  encomenderos  son  antiguos  labradores.  Sin  embar- 
go ellos  no  reconstruyen  su  tipo  de  vida  europea”. 26 

Se  podía  ser  un  alto  empleado,  comerciante,  o terrateniente  y 
vivir  bien  en  América.  Pero  quien  se  posesionaba  de  las  minas  se  apode- 
raba de  las  “llaves  del  período”  pasando  a influir  así  en  la  propia 
metrópoli.  En  México  y Perú  se  formaron  verdaderos  potentados  que 
conformaron  un  cerrado  grupo  social  frente  al  que  el  Estado  rompería 
sus  dientes  y uñas.  La  fortuna  de  estos  grupos,  como  ha  constatado 
Bagú,  es  “consecuencia  del  exagerado  valor  económico  que  Europa 
asigna  entonces  a los  metales  preciosos,  en  los  cuales  ve  la  encamación 
de  la  riqueza  y el  poder”. 2 7 

Si  el  descubrimiento  de  América  no  hubiese  tenido  lugar  en  medio 
del  período  de  la  acumulación  originaria,  o si  en  las  Indias  no  hubiese 
existido  ningún  gramo  de  oro,  España  habría  dado  una  lección  en  lo 
que  se  refiere  al  buen  trato  a los  naturales,  quienes  no  podían  entender 
por  qué  los  descubridores  enloquecían  por  aquellos  metales  a los  cuales 
ellos,  con  muy  buen  sentido,  sólo  necesitaban  para  construir  sus  uten- 
silios. Un  testimonio  del  legítimo  asombro  de  los  indios  está  dado  en  el 
texto  nahualt  preservado  en  el  códice  florentino,  donde  se  ve  que  la 
opinión  que  ellos  tenían  de  los  conquistadores  distaba  de  ser  la  mejor: 

Como  si  fueran  monos  levantaban  el  oro,  como  que  se  les  renovaba 
e iluminaba  el  corazón.  Como  es  cierto  que  eso  anhelan  con  gran 
sed  se  les  ensancha  el  cuerpo  por  eso,  tienen  hambre  furiosa  de 
eso,  como  unos  puercos  hambrientos  ansian  el  oro. 28 

2.  UNA  VARIANTE:  LA  IDEA  DE  LA  GUERRA  DEFENSIVA 

Hubo  lugares  en  donde  los  indios  no  estaban  dispuestos,  bajo 
ninguna  condición,  a declararse  vencidos.  Allí  los  conquistadores  consi- 
deraron que  las  actividades  evangélicas  debían  subordinarse  en  términos 
absolutos  a las  militares,  hasta  el  punto  que  los  sacerdotes  debían 

i 5 . Diario  de  C olon,  Libro  de  la  Primera  Navegación  y Descubrimiento  de  Indias, 
Madrid  1977,  pág.  54. 

26.  Citado  por  Mario  Góngora,  El  Estado  en  el  Derecho  Indiano,  Santiago  de 
Chile,  1951,  pág.  101. 

27.  Sergio  Bagú,  Estructura  Social  de  la  Colonia,  Buenos  Aires  1952,  pág.  47. 

28.  Citado  por  Eduardo  Galeano,  Las  Venas  Abiertas  de  América  Latina,  México 
1971,  pág.  28. 
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conformarse  con  el  exclusivo  título  de  capellanes  de  batalla.  Sin  embar- 
go, aún  en  esas  condiciones,  hubieron  quienes  se  opusieron  a combatir 
a los  indígenas.  Por  cierto,  no  podían  negar  el  derecho  de  los  españoles 
a vivir  en  los  territorios  de  Indias  pues  eso  habría  significado  oponerse 
a los  designios  del  Monarca.  De  allí,  aceptaban  la  guerra  bajo  una  sola 
condición:  que  ésta  tuviese  un  neto  carácter  defensivo  y ello  implicaba 
reconocer  el  derecho  de  los  indios  a vivir  en  absoluta  libertad;  o,  en 
otros  términos:  si  se  quería  aceptar  la  libertad  de  los  españoles  para 
vivir  en  tierras  extrañas,  debía  comenzar  aceptándose  la  libertad  de  los 
indios  para  vivir  como  ellos  quisieran  en  su  propia  tierra.  Esta  fue  la 
premisa  de  la  teoría  de  la  guerra  defensiva. 

2.1.  UN  IDEOLOGO  DE  LA  GUERRA  DEFENSIVA: 

GREGORIO  LOPEZ 

Quien  se  preocupó  de  pensar  en  un  sistema  de  guerra  defensiva  fue 
Gregorio  López,  uno  de  los  teólogos  importantes  de  España,  miembro 
de  las  juntas  de  1542  y de  1550  que,  como  veremos,  fueron  cruciales 
para  los  bandos  en  contienda. 29  En  un  comentario  a las  Siete  Partidas 
de  Alfonso  X el  Sabio,  presentaba  Gregorio  López  algunas  de  sus  ideas 
ba'sicas  relativas  a la  conquista.  En  primer  lugar,  ella  debía  tener  un 
predominante  carácter  evangelizador  y no  debería  realizarse  ni  por 
medio  de  las  armas  ni  infundiendo  temores.  En  segundo  lugar,  los 
sacerdotes  encargados  de  las  tareas  evangélicas  debían  ser  cuidadosa- 
mente elegidos.  Y en  tercer  lugar,  la  violencia  debía  aplicarse  en  rigu- 
roso sentido  defensivo  para  lo  qpe  proponía, 

...  la  construcción  con  miras  estrictamente  defensivas,  en  las  fron- 
teras con  indios  infieles,  de  castillos  y lugares  fortificados,  los 
cuales  servirán  de  base  o punto  de  partida  a los  religiosos  encargados 
de  atraer  “poco  a poco”  “por  el  buen  trato”,  con  “dádivas  y agrada- 
bles palabras”  a los  infieles  a fin  de  que  estos  “viendo  nuestro  buen 
trato”,  reciban  la  fe  y presten  voluntaria  obediencia  al  Rey  de  Espa- 
ña. 30 

2.2.  UN  PACIFISTA  EN  MEDIO  DE  LOS  CAMPOS  DE  BATALLA: 

GIL  GONZALEZ 

Así  como  Gregorio  López  fue  un  ideólogo,  un  precursor  de  la 
guerra  defensiva  puede  ser  considerado  el  dominico  Gil  González 
quien,  al  igual  que  sus  hermanos  de  la  Isla  Española,  se  rebeló  en 
defensa  de  los  indios,  pero  no  en  lugares  donde  éstos  ya  habían  sido 
diezmados  como  en  América  Central  y Las  Antillas,  sino  que  en  el 
remoto  Chile,  donde  los  indios  combatían  inclaudicablemente,  razón 
por  la  que  la  actividad  de  González  adquiere  un  notable  interés. 

29.  Juan  Manzano  Manzano,  op.  cit,  1948,  pág.  199. 

30.  Juan  Manzano  Manzano,  op.  cit,  1948,  pág.  199-200. 
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Era  este  Gil  González,  a decir  de  Amunátegui  Solar, 

. . . orijinario  de  la  ciudad  dfe  Avila,  patria  de  Santa  Teresa  en  Casti- 
lla la  Vieja;  se  hallaba  establecido  en  el  Perú  con  prestido  de  eran 
predicador  y hombre  virtuoso,  cuando  fue  designado  por  el  vicario 
jeneral  de  su  orden  en  el  virreynato  para  que  viniera  a Chile  como 
protector  de  los  naturales.  31 

Lo  curioso  del  caso  es  que  fue  enviado  a Chile  en  1556  junto  con 
el  franciscano  Juan  de  Gallegos,  ardiente  partidario  de  las  guerras  a los 
indios.  Como  ambos  estaban  posesionados  de  sus  ideas,  no  tardó  en 
producirse  una  polémica  similar  a la  que  se  desarrollaba  en  aquellos 
días  en  España  entre  lascasianos  y sepulvedianos.  con  la  diferencia 
que  ahora  tenía  lugar  nada  menos  que  en  los  propios  campos  de  bata- 
lla.32 

Conociendo  las  posiciones  de  González  puede  decirse  que  éste, 
al  igual  que  sus  compañeros  lascasianos,  no  sólo  era  contrario  a la 
guerra  a los  indios,  sino  que  era  además  un  declarado  pacifista,  y muy 
radical  por  lo  demás  pues,  como  nos  informa  el  Obispo  Crescente 
Errázuriz,  para  él, 

...  la  guerra  no  era  un  medio  adecuado  para  combatir  al  araucano; 
esa  guerra  no  podía  justificarse  tampoco  con  la  necesidad  de  propa- 
gar la  religión,  que  no  ha  menester  de  eje'rcitos  ni  de  sangre  para 
conquistar  los  corazones;  los  españoles  no  tenían  derecho  alguno 
para  despojar  al  pobre  indígena  i a obligarlo  a servir  cual  si  fuera  su 
esclavo.  3 3 

Más  todavía,  como  también  nos  relata  Errázuriz,  González  era 
partidario  de  la  guerra  de  los  indios  a los  españoles  “porque  los  indios 
defendían  causa  justa,  como  eran  su  libertad,  casas  y haciendas  . . .”  34 

Si  consideramos  que  Gil  González  daba  cuenta  por  escrito  a fray 
Bartolomé  de  Las  Casas  de  los  conflictos  que  tenía  con  el  Gobernador 
García  Hurtado  de  Mendoza  y con  el  padre  Juan  Gallegos,  tenemos 
otro  comprobante  para  afirmar  que,  aunque  los  defensores  de  los  indios 
estaban  dispersos,  constituían  un  verdadero  movimiento,  en  última 
instancia,  político.  Gil  González  era,  por  así  decirlo,  uno  de  los  repre- 
sentantes en  Chile  del  movimiento  nacido  en  la  Española,  algunos 
años  atrás. 

Y si  ya  vimos  los  conflictos  que  tuvieron  Montesinos,  Córdoba  y 
demás  dominicos,  hay  que  imaginarse  los  que  debió  afrontar  el  padre 
González  en  un  lugar  poblado  por  los  más  fieros  y crueles  soldados  que 
había  en  los  destacamentos  indianos.  De  lo  poco  simpáticas  que 

di.  Domingo  Amunátegui  Sqlar,  La  Encomienda  de  Indígenas  en  Chile,  Santiago 
de  Chüe  1909,  págs.  156-157. 

32.  Crescente  Errázuriz,  Orígenes  de  la  Iglesia  en  Chile,  Santiago  de  Chile  1873, 
págs.  150-151. 

33.  Crescente  Errázuriz,  op.  cit,  1873,  pág.  149. 

34.  Crescente  Errázuriz,  op.  cit,  1873,  pág.  160. 
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fueron  las  prédicas  de  González  entre  los  españoles  nos  cuenta  Amu- 
nátegui  Solar.  Nos  dice  por  ejemplo  que  despertó, 

. . . malquerencias  tan  vivas  (.  . .)  sobre  todo  de  parte  de  las  autori- 
dades civiles  y eclesiásticas  que  no  sólo  puso  en  peligro  su  reputa- 
ción de  sana  ortodoxia,  sino  también  la  subsistencia  del  convento 
que  acababa  de  fundar.  35 

Finalmente,  las  autoridades  eclesiásticas,  coludidas  con  los  grupos 
económicos  y militares  establecidos  en  Chile,  pudieron  imponerse 
debido  a que  el  licenciado  Antonio  de  Molina,  vicario  de  Santiago, 
levantó  una  información  secreta  en  contra  de  Gil  González,  quien  fue 
enviado,  mejor  dicho,  desterrado,  al  Perú.  36 

2.3.  EL  PADRE  LUIS  DE  VALDIVIA,  REALIZADOR 
DE  LA  IDEA  DE  LA  GUERRA  DEFENSIVA 

Gil  González  puede  ser  considerado  precursor  de  una  de  las  figuras 
más  destacadas  en  la  defensa  de  los  derechos  de  los  indios.  Nos  referi- 
mos al  religioso  jesuíta  Luis  de  Valdivia,  a quien  en  las  postrimerías  del 
período  de  la  conquista  le  correspondió  llevar  a la  práctica  los  princi- 
pios de  la  guerra  defensiva  esbozados  originariamente  por  Gregorio 
López. 

El  padre  Luis  de  Valdivia  nació  en  Granada  en  1561.  Como  la  ma- 
yoría de  los  defensores  de  los  indios  fue  iniciado  por  los  teólogos  de 
Salamanca.  Ordenado  ya  sacerdote,  llegó  al  Perú  en  1589.  Era  ya  Val- 
divia una  destacada  personalidad  intelectual.  Anota  Enrich  que:  “En  su 
colegio  de  San  Pablo  leyó  un  curso  de  filosofía,  acreditándose  de 
profundo  en  ciencias,  por  su  perspicaz  talento,  vasto  conocimiento  y 
sólido,  a la  par  que  agudo  raciocinio”.  37  Debido  a sus  conocimientos 
idiomáticos  fue  enviado  a las  misiones  de  Cuzco  y Julí  “en  las  que  hizo 
mucho  fruto  y descubrió  su  especial  talento  para  ese  ministerio”.  38 
Asimismo  Valdivia  fue  un  prolífico  escritor  habiendo  dejado  obras 
como  “Gramática  y Vocabulario  de  la  Lengua  Chilena”,  “Doctrina 
Cristiana”  y un  breve  “Confesionario”  (en  lengua  chilena),  “Misterios  de 
la  fe”  (en  lengua  chilena),  “Otras  tres  gramáticas,  con  sus  respectivos 
diccionarios  de  la  lengua  huarpe,  alenciaca  y milcaya”.  En  latin:  “De 
casibus  reservatis  in  communi”  y “De  casibus  reservatis  in  Societate 
Jesu”,  un  tomo  de  “Varones  Ilustres  de  España”  y otro  en  folio  con 
la  historia  de  la  provincia  de  Castilla  de  la  Compañía  de  Jesús,  así 
como  una  gran  cantidad  de  memoriales,  producto  de  sus  experiencias 
personales.  39 

35.  Domingo  Amunátegui  Solar,  op.  cit,  1909,  pág.  167. 

36.  Domingo  Amunátegui  Solar,  op.  cit,  1909,  pág.  208. 

37.  Francisco  Enrich,  Historia  de  la  Compañía  de  Jesús  en  Chile,  Tomo  I,  Barce- 
lona 189 1,  pág.  347. 

38.  Idem. 

39.  Francisco  Enrich,  op.  cit.,  1 89  1 , pág.  35 3. 
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Pertenecía  pues  Valdivia  a ese  grupo  selecto  de  sacerdotes  que 
siendo  personalidades  intelectuales  destacadas  y con  muchas  posibili- 
dades de  ocupar  cátedras  teológicas  en  la  Península,  elegían  pasar  a 
las  Indias  y entregarse  a la  conquista  espiritual  de  los  indígenas.  Era, 
en  cierto  modo,  miembro  de  la  misma  “élite”  a la  que  pertenecían 
Córdoba,  Las  Casas  y Vitoria,  pues  coparticipaba  de  una  teología  que  ha 
puesto  la  igualdad  de  todos  los  seres  humanos  ante  Dios  en  un  lugar 
central.  Si  a ello  agregamos  su  condición  de  jesuita,  en  un  tiempo  en 
que  la  orden  se  ha  comprometido  intensamente  en  las  actividades 
misioneras,  podemos  entender  en  parte  la  actitud  indigenista  de  Valdivia. 

Luis  de  Valdivia  fue  reclutado  por  el  padre  Baltazar  de  Piñas  para 
que  iniciara  las  misiones  jesuítas  en  Chile  donde,  por  orden  del  Provin- 
cial, pasaría  a ser  rector  del  primer  colegio  que  allí  se  fundase.  En  1593 
estaba  en  Chile  y,  un  año  después,  debido  a que  el  padre  Piñas  regresó 
al  Perú,  se  hizo  cargo  de  la  orden  jesuita  en  Chile  donde  comenzó  a 
desarrollar  su  actividad  misional. 40 

Como  catequista  combinaba  Valdivia  la  prédica  con  nuevos  méto- 
dos muy  “jesuítas”  como  por  ejemplo,  enseñar  la  doctrina  mediante 
diálogos  teatrales  que  los  indios  interpretaban.  41  El  contacto  cotidiano 
con  los  indios  le  fue  reafirmando  en  su  idea  de  que  aún  en  las  belicosas 
circunstancias  que  vivía  Chile,  era  posible  establecer  la  primacía  de  ia 
religión  por  sobre  la  conquista  puramente  militar.  Siguiendo  el  antiguo 
ejemplo  sentado  por  Antón  de  Montesinos  en  la  Española,  comenzó  a 
predicar  sermones  en  contra  de  los  conquistadores  “por  haber  tomado 
sobre  sí  el  cargo  de  los  indios”.  42  Al  poco  tiempo  Valdivia  se  había 
convertido  en  una  suerte  de  guía  espiritual  no  sólo  de  sus  hermanos 
jesuitas  sino  que  también  de  los  religiosos  de  Santo  Domingo,  de  la 
Merced,  y de  los  jóvenes  seglares,  que  acudían  a escuchar  sus  prédicas 
y lecciones.  En  la  práctica,  estaba  sentando  las  bases  del  “partido 
indigenista”  en  Chile. 

Luis  de  Valdivia  compartía,  en  verdad,  las  premisas  ideológicas 
que  habían  originado  el  movimiento  a favor  de  los  indios.  Incluso 
afirmaba  que  los  ataques  de  los  indios  a las  ciudades  deberían  ser 
considerados  como  castigos  de  Dios  a los  pecados  cometidos  por  los 
españoles,  quienes  para  expiarlos,  deberían  liberar  a los  indios.  Así 
se  acabarían  las  guerras. 43  Siguiendo  el  legado  establecido  por  Vitoria 
en  Salamanca  y propagado  por  Las  Casas  en  las  Indias,  afirmaba  que 
los  indios,  antes  de  la  llegada  de  ios  españoles,  eran  pueblos  libres  por 
naturaleza  y una  de  sus  formulaciones  típicas,  sólo  comparables  en 
su  audacia  a los  postulados  lascasianos,  es  la  siguiente: 

40.  Francisco  Enrich,  op.  cit,  1 89 1,  pág.  347. 

41.  Francisco  Enrich,  op.  cit,  1891,  pág.  23. 

42.  Francisco  Enrich,  op.  cit,  1891,  pág.  32. 

43.  Francisco  Enrich.  op.  cit,  1891,  pág.  68. 
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Los  araucanos  son  una  nación  libre;  dejadla  en  el  goce  de  los  dere- 
chos que  le  dió  la  naturaleza,  y ellos  no  han  perdido;  o si  los  per- 
dieron, supieron  también  recuperarlos  con  su  valor  y sus  lanzas.  44 

2.3.1.  Acerca  de  las  condiciones  que  hacían  viable 
el  proyecto  de  guerra  defensiva 

La  idea  de  la  conquista  evangélica  que  se  había  convertido  en 
ideología  y programa  de  todos  los  sectores  antiencomenderos  no  podía 
practicarse  en  Chile  debido  a que  allí  los  araucanos  estaban  en  pie  de 
guerra.  Comienza  así  a cobrar  forma  la  variante  de  la  guerra  defen- 
siva, que  en  principio  corresponde  a la  simple  idea  de  no  combatir  sino 
que  en  caso  de  ser  atacado  y lograr  acuerdos  con  los  indios  respecto 
a las  demarcaciones  territoriales  que  los  separarían  de  los  españoles. 

Sin  embargo,  al  igual  que  en  el  caso  de  Las  Casas  para  toda  His- 
panoamérica, sería  un  error  identificar  el  intento  de  conceder  prima- 
cía a la  evangelización  en  Chile  a la  actividad  de  un  sólo  individuo, 
aunque  éste  hubiese  sido  tan  empecinado  como  Valdivia.  Como  ocu- 
rrió con  la  campaña  lascasiana,  la  llevada  a cabo  por  Valdivia  en  Chile 
fue  la  consecuencia  de  un  feliz  acuerdo  entre  los  intereses  del  Estado 
español  y las  proposiciones  de  grupos  reducidos  de  religiosos.  Para 
la  Corona  era  un  problema  impostergable  poner  fin  a la  guerra  de  Arau- 
co  debido  a la  enorme  cantidad  de  recursos  que  consumía,  los  que  no 
equivalían  con  la  exigua  cantidad  de  metales  preciosos  que  se  podían 
extraer  de  esas  tierras.  En  efecto:  “la  guerra  de  Arauco  consumía  la 
totalidad  de  las  rentas  de  Chile,  y las  cajas  reales  del  Perú  tenían  que 
contribuir  a sostenerla  con  212.000  ducados  anuales,  más  o menos 
la  décima  parte  de  lo  que  la  Corona  recibía  de  América”.45  Así  Chile 
costaba  a España  más  soldados  y dinero  que  la  conquista  de  todo  el 
resto  de  América,  en  el  concepto  del  gobierno  español,  que  “sólo 
computaba  los  soldados  y dineros  que  él  había  mandado  sin  tomar  en 
cuenta  los  sacrificios  de  hombres  y recursos  que  los  conquistadores 
realizaron  privadamente”.  46 

2.3.2  .El  "modelo”  de  colonización  propuesto 
por  el  padre  Valdivia 

Pese  a que  Valdivia  era  un  jesuíta,  Chile  no  era  Paraguay  y ahí 
no  se  daban  las  condiciones  para  que  se  estableciesen  comunidades 
sobre  bases  colectivistas  y patriarcales  al  mismo  tiempo.47  Ya  sea 
por  la  guerra  de  resistencia  de  los  indios;  o por  la  preponderancia  de 
tribus  cazadoras  por  sobre  las  agrarias;  o por  la  escasez  del  personal 

44.  Francisco  Enrich,  op.  cit,  189  1,  pág.  106. 

45.  Francisco  Encina,  Historia  de  Chile,  tomo  III,  Santiago  de  Chile  1954, 
pág.  74. 

46.  Francisco  Encina,  op.  cit,  1954,  pág.  75. 

47.  Ver  capítulo  VI. 
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misionero,  no  estaban  dadas  las  bases  en  Chile  para  una  auténtica 
coexistencia  entre  religiosos  e indios.  Pero  ello  no  arredró  a Valdivia 
y sus  acompañantes  pues,  al  igual  que  los  jesuitas  establecidos  en  otras 
regiones,  también  se  propusieron  abolir  allí  los  repartimientos  y las 
encomiendas.  Por  ejemplo,  sabemos  de  proposiciones  y experimentos 
en  donde  se  postulaba  la  necesidad  de  introducir  relaciones  salariales 
de  trabajo  a fin  de  que  los  indios  no  dependieran  exclusivamente  de 
los  encomenderos.  Al  padre  Valdivia  le  correspondió  poner  en  práctica 
algunas  iniciativas  que  apuntaban  en  esa  dirección.  De  este  modo,  el 
1 9 de  junio  de  1 608  recibió  escrituras  del  provincial.  Torres  Bollo  en  don- 
de se  regía  acerca  de  los  pagos  que  debían  obtener  los  indígenas  que 
trabajaoan  para  la  orden.  Estos  se  nallaban  divididos  en  dos  categorías: 
oficiales  y trabajadores  ordinarios.  A los  primeros  se  les  darían  cuarenta 
pesos  de  ocho  reales  al  año,  pagaderos  en  ropa.  Para  ellos  mismos,  un 
traje  de  paño,  manta,  camiseta,  calzones  y zapatos;  y otro  de  lana, 
con  calzones  y zapatos.  Para  las  mujeres,  un  vestido  de  lana  o de  corde- 
llaje.  Además  frazadas,  lienzo  y otras  cosas  para  completar  la  suma. 
A los  ganaderos,  labradores  y demás  gañanes,  se  les  darían  veinticinco 
pesos  de  a ocho  reales  cada  año,  en  dos  trajes  de  lana,  con  sus  calzones 
y zapatos,  y un  vestido  para  sus  mujeres,  de  lana  o cordellaje,  sin 
perjuicio  de  otras  cosas.  Tanto  a éstos  como  a los  oficiales  se  les  propor- 
cionaría lana  para  que  las  mujeres  tejieran  trajes  a sus  hijos. 48 

El  colegio  se  comprometía  también  a entregar  a los  indios  un  peda- 
zo de  tierra,  a fin  de  que  cada  familia  sembrara  chacras,  y los  bueyes 
que  se  necesitaran  con  ese  objeto  y docientas  tres  carretadas  de  leña 
al  año.^9  También  se  estipulaban  medidas  de  protección  a la  vejez, 
a los  enfermos,  a las  mujeres  y a los  niños.  La  remuneración  se  daría 
dos  veces  al  año:  el  24  de  junio,  día  de  San  Juan  Bautista  y el  24  de 
diciembre,  Pascua  de  Navidad.  El  contrato  duraría  un  año  completo. 
Si  los  indígenas  deseaban  retirarse  antes  de  ese  plazo,  debían  dirigirse  a 
la  justicia  ordinaria,  y cumplido  el  año,  al  padre  rector.50  Respecto  de 
los  indígenas  apresados  en  la  guerra,  la  Compañía  no  tendría  más 
obligaciones  que  vestirlos,  darles  buena  comida  y cuidarlos  en  sus 
enfermedades.  s 1 

Las  formas  de  relación  social  que  —en  gran  parte  por  medio  de  Val- 
divia— impuso  la  Compañía  a sus  indios,  corresponden  en  sus  rasgos 
generales  al  estilo  jesuíta  de  colonización  que,  como  ya  veremos, 
no  suprime  las  relaciones  de  dominación,  pero  otorga  a éstas  caracte- 
rísticas muy  particulares.  52  De  hechu  queda  suprimida  aquí  la  rela- 
ción esclavista-encomendil  y es  reemplazada  por  relaciones  contrac- 
tuales de  trabajo  en  donde  el  indio,  siendo  siervo  de  un  amo  colectivo, 

48.  Domingo  Amunátegui  Solar,  op.  cit,  1909,  pág.  S7-S8. 

49.  Domingo  Amunátegui  Solar,  op.  cit,  1909,  pág.  58. 

50.  Idem. 

5 1.  Domingo  Amunátegui  Solar,  op.  cit.,  1909,  pág.  59. 

52.  Ver  capítulo  VI. 
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en  este  caso  la  Compañía,  conserva  un  mínimo  de  autonomía  económi- 
ca para  él  y su  familia,  sobre  todo  debido  a la  percepción  de  salarios  en 
especie.  Se  desarrollaría  así  una  suerte  de  economía  de  subsistencia 
que  permite  al  indio  la  conservación  de  ciertas  formas  autóctonas 
tanto  económicas  como  culturales.  La  orden  hace  aquí  el  papel  de  una 
suerte  de  “Estado  Benefactor”  cuyo  objetivo  es,  por  cierto,  aumentar 
la  productividad  del  trabajo,  pero  al  mismo  tiempo  conservar  y repro- 
ducir el  “capital  humano”  en  cuanto  tal.  En  síntesis,  los  jesuítas  tam- 
bién intentaron  en  Chile  hacer  primar  el  modo  tributario  por  sobre  el 
esclavista  privado  de  producción. 5 3 

Naturalmente  los  planes  jesuitas  no  gustaron  a los  conquistadores 
y,  como  escribe  Amunátegui  Solar,  fueron  “una  verdadera  campanada 
que  resonó  desagradablemente  en  lo  oídos  de  los  encomenderos”.  54 

Nada  más  falso  entonces  que  suponer  que  Luis  de  Valdivia  era  un 
caso  aislado  en  el  clero  chileno  como  opina  el  historiador  Francisco  Enci- 
na55 (curiosamente:  es  la  misma  acusación  que  se  ha  levantado  en 
contra  de  Las  Casas).  Valdivia  sólo  fue,  en  tal  sentido,  un  ejecutor 
de  planes  elaborados  por  los  jesuitas.  Incluso  autoridades  eclesiásticas 
como  el  obispo  Medellín  de  la  ciudad  de  Santiago,  llegaron  a pronun- 
ciarse en  contra  de  la  encomienda  y su  consecuente  “guerra  justa”. 
A tal  punto  llegó  por  momentos  la  actitud  contraria  a la  encomienda 
de  este  obispo  que  en  1575,  horrorizado  por  la  situación  de  los  indios, 
se  decidió  a poner  en  práctica  las  militantes  recomendaciones  dadas 
años  atrás  por  Las  Casas  en  su  “Confesionario”, 56  mandando  que  los 
confesores  no  confesasen  a ningún  encomendero  que  no  presentase 
previamente  una  cédula  firmada  de  su  mano  en  que  constara  la  tasación 
ordenada  respecto  al  servicio  personal  de  los  indios.57  Valdivia  es 
pues,  como  sus  antecesores  lascasianos,  miembro  de  un  movimiento. 
Quizás  sí,  es  uno  de  los  más  radicales;  o uno  de  los  más  lúcidos  (a 
veces  es  lo  mismo). 

O quizás  es  uno  de  los  más  empecinados,  lo  que  lo  acerca  más 
todavía  a Las  Casas.  Lo  vemos  así  continuamente  viajar  al  Perú,  utili- 
zando sus  influencias,  convenciendo  a autoridades  como  al  Gobernador 
Alonso  de  Sotomayor,  o escribiendo  al  Consejo  de  Indias  y a veces  al 
propio  Rey.  Incluso,  en  su  peregrinaje  llegó  una  vez  a la  propia  Corte 
donde  (abril  de  1609)  expuso  al  Rey  los  fundamentos  que  según  su 
juicio  hacían  necesaria  la  aplicación  de  la  guerra  defensiva  en  Chile; 
y lo  hizo  en  términos  tan  “lascasianos”,  que  si  no  se  supiera  quién 
hablaba  se  habría  creído  que  era  fray  Bartolomé.  Dijo  por  ejemplo 
al  Rey  que  la  principal  causa  de  la  guerra  en  Chile  es, 

5 3.  Ver  capítulo  VI. 

54.  Domingo  Amunátegui  Solar,  op.  cit.,  1909,  pág.  346. 

55.  Francisco  Encina,  op.  cit,  1954,  pág.  84. 

56.  Ver  capítulo  IV. 

57.  Carlos  Silva  Cotapos,  Historia  Eclesiástica  de  Chile,  Santiago  de  Chile  1925, 

pág.  2 1. 
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...  el  pesado  yugo  del  servicio  personal,  que  contra  la  voluntad  de 
Vuestra  Real  Majestad  y de  vuestros  progenitores,  expresada  en 
tantas  cédulas  y leyes  justísimas,  han  querido  cargar  sobre  las 
cervices  de  los  araucanos.  58 

Para  Valdivia  la  guerra  sólo  podía  pues  terminar  si  era  abolida  su 
principal  causa:  el  servicio  personal,  que  adema's  hacía  imposible  la 
evangelización  del  indio  pues  “.  . . tantos  millones  de  enemigos  se 
quedan  sin  esperanza  de  salvación;  y que  los  más  de  los  indios  ami- 
gos, temerosos  de  vejaciones,  rehúsen  pertinazmente  abrazar  la  fé 
católica”.  59 

Por  supuesto,  tampoco  olvidará  Valdivia  recordar  la  parte  eco- 
nómica del  problema  al  Monarca  ya  que  “.  . . consumiéndose  cada  año 
de  vuestro  real  erano  300.000  en  la  guerra  con  Chile  y hasta  ahora  no 
se  han  fructificado  sino  estragos  que  debemos  llorar”.  60 

Afirma  Enrich  que  el  Rey,  complacido  con  los  razonamientos  de 
Valdivia,  pasó  los  arbitrios  de  paz  que  éste  llevaba  escritos  y aprobados 
por  el  Virrey  del  Perú,  a una  junta  de  notables  que  aprobó  los  planes 
del  jesuita  los  que  así,  desde  enero  de  1610,  pasaron  a tomar  un  carác- 
ter oficial. 

La  tesis  del  “caso  aislado”  presentada  por  Encina  no  resiste  la 
menor  comprobación.  Mucho  menos  su  intento  de  presentar  a Valdivia 
como  un  “neurótico  obsesivo”,  tan  similar  al  de  Menéndez  Pidal  cuando 
presenta  a Las  Casas  como  un  “paranoico”.  61  Es  el  mismo  Encina  al 
fin  quien  nos  demuestra  la  falsedad  de  sus  tesis  cuando  afirma  —que- 
riendo restar  méritos  a Valdivia—  que  el  verdadero  autor  de  la  idea  de 
guerra  defensiva  era  el  Oidor  de  la  Audiencia  de  Lima,  Juan  de  Villela, 
quien  el  3 de  junio  de  1607  dirigió  una  carta  al  Rey  proponiéndole 
planes  similares,  previamente  aprobados  por  el  Virrey  del  Perú  y por 
el  Consejo  de  Indias.  Y en  otro  paralelo  asombroso  con  Menéndez 
Pidal,  quien  al  comprobar  que  Las  Casas  contaba  con  el  apoyo  de  Carlos 
V se  obliga  a criticar  al  Rey,  Encina  la  emprende  a su  vez  con  Felipe 
II  debido  a que  su  “cerebro”  (sic)  “se  movía  entre  abstracciones  fabri- 
cadas por  él  mismo  dentro  de  su  encierro  en  El  Escorial”.  62 

Más  riguroso  que  Encina,  Enrich  demuestra  que  Valdivia  no  fue  ini- 
cialmente más  que  un  comisionado  oficial.  Como  escribía  el  marqués 
de  Monteclaros  al  Rey:  “Este  Padre  tiene  mucha  inteligencia  de  aquellas 
provincias  por  haber  administrado  en  ellas  la  doctrina  con  mucha 
edificación  y buen  nombre”.  63 

58.  Francisco  Enrich,  op.  cit,  1891,  pág.  229. 

59.  Idem. 

60.  Idem. 

61.  Ramón  Menéndez  Pidal,  El  Padre  Bartolomé  de  Las  Casas:  su  doble  persona- 
lidad, Madrid.  1963. 

62.  Francisco  Encina,  op.  cit.,  1954,  pág.  84. 

63.  Francisco  Enrich,  op.  cit.,  1891,  pág.  171. 
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Incluso  Enrich  esboza  la  idea  de  que  el  encargo  de  poner  en  prácti- 
ca la  idea  de  la  guerra  defensiva  no  fue  buscado  por  Valdivia  sino  que  le 
fue  impuesto,  y sólo  lo  aceptó  debido  a la  insistencia  del  Rey. 64 

Aislado  estaba  Valdivia,  y eso  es  seguro,  por  grupos  con  intereses 
esclavistas.  Como  ha  constatado  Amunátegui  Solar: 

En  esta  campaña,  Luis  de  Valdivia  contó  siempre  con  el  decidido 
apoyo  de  los  virreyes  del  Perú;  pero  en  cambio,  tuvo  que  luchar 
a menudo  con  la  oposición  de  los  gobernadores  de  Chile;  aún  con 
la  de  los  superiores  de  su  Orden  a quienes  no  se  ocultaba  que  esta 
participación  exajerada  de  uno  de  los  más  conspicuos  religiosos  de 
la  Compañía  era  perjudicial  a los  progresos  de  ella  en  esta  colo- 
nia. 65 

Independientemente  de  la  mayor  o menor  participación  de  Valdivia 
en  los  planes  concernientes  a la  guerra  defensiva,  lo  cierto  es  que 
tuvo  que  llevar  a cabo  las  ocho  provisiones  que  el  8 de  marzo  de  1612 
fueron  dictadas  por  el  Virrey  del  Perú  respecto  a la  guerra  defensiva. 
Ellas  son  las  siguientes: 

Primera:  que  la  guerra  de  Arauco  sea  defensiva  sin  que  por  eso  se 
depongan  las  armas.  El  ejército  debe  continuar  en  pie  con  el  número 
de  soldados  necesario.  Para  pagarlo,  las  cajas  del  virreynato  en- 
viarán anualmente  el  situado  establecido.  La  doctrina  del  evangelio 
será  predicada  entre  los  rebeldes  por  los  Padres  de  la  Compañía  de 
Jesús. 

Segunda:  comisiona  a Luis  de  Valdivia  para  que  juntamente  con  el 
gobernador  de  Chile  haga  cumplir  las  órdenes  relativas  a la  guerra  de- 
fensiva y dirija  la  predicación  religiosa  que  debe  hacerse  a los  natu- 
rales. 

Tercera:  nombra  al  mismo  Padre  visitador  jeneral  de  las  provin- 
cias de  Chile,  con  el  objeto  de  que  reúna  los  antecedentes  indispen- 
sables para  suprimir  el  servicio  obligatorio  de  los  indígenas  para 
establecer  una  tasa  de  tributos  pecunarios. 

Cuarta : perdona  en  nombre  del  Rei  a los  rebeldes  por  los  delitos 
cometidos  a condición  de  que  no  vuelvan  a tomar  las  armas  contra 
la  corona;  promete  que  la  fuerza  armada  no  Ies  molestará  en  sus 
tierras;  a los  que  vivan  en  reducciones  de  paz  no  se  encomendará  en 
adelante,  ni  se  obligará  a trabajar  en  lavaderos  de  oro;  ofrece  enviar 
misioneros  a los  indígenas  que  así  lo  deséen;  i en  cambio,  impone 
a todos  los  naturales  la  devolución  de  los  cautivos  cristianos  que 
tuvieren  en  su  poder,  i,  dentro  de  las  reducciones  pacíficas,  la 
obediencia  a los  Padres  de  la  Compañía  de  Jesús  o a otros  relijiosos 
encargados  de  enseñar  la  doctrina. 

Quinta:  suspende  por  todo  el  tiempo  que  dure  la  guerra  defensiva 
la  ejecución  de  la  real  cédula  de  esclavitud;  y prohíbe  que  los  rebel- 
des apresados  entonces  sean  vendidos  fuera  del  país. 

Sexta:  (en  esta  provisión  son  diseñados  los  limites  geográficos  de  las 
zonas  en  donde  rigen  los  estatutos  de  guerra  defensiva,  F.M.). 

Séptima:  Prohíbe  terminantemente  que  traspasen  la  frontera  de 
guerra  soldados  ni  oficiales:  a los  primeros  bajo  pena  de  muerte; 


64.  Francisco  Enrich,  op.  cit,  1891,  pág.  239. 

65.  Domingo  Amunátegui  Solar,  op.  cit..  1909.  pág.  374. 
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a los  segundos  bajo  pena  de  perder  su  plaza  o compañía  i de  servir 
sin  sueldo  por  tres  años. 

Octava:  Recomienda  tanto  al  gobernador  como  a la  Real  Audiencia 
la  supresión  del  servicio  personal  de  los  indígenas:  el  establecimiento 
de  la  tasa  de  tributos  pecunarios,  para  cuyo  efecto  deben  aprovechar 
la  experiencia  i consejos  del  Padre  Luis  de  Valdivia,  nombrado 
visitador  jeneral.  Cuidaba  por  lo  demás  advertir  que  el  mencionado 
Padre  había  recibido  facultades  independientes  de  la  autoridad  del 
gobernador  y de  la  Audiencia  de  Chile,  i que  ni  este  tribunal  ni 
aquel  funcionario  debían  estorbar  la  ejecución  de  sus  actos  jurisdic- 
cionales. 66 

De  estas  ocho  provisiones  se  desprende  el  carácter  oficial  de  la 
actividad  de  Valdivia.  Pero,  sobre  todo,  se  despréndela  razón  del  por  qué 
estos  planes  se  enfrentaron  a la  más  cerrada  rt^istencia  de  parte  de  la 
clase  dominante  colonial,  pues  ellos  subvertían  el  propio  principio 
básico  de  la  conquista:  hacer  la  guerra  para  evangelizar.  En  cambio 
aquí  se  proponía:  evangelizar  para  no  hacer  la  guerra.  Al  mismo  tiempo, 
el  principio  de  guerra  defensiva  se  apoyaba  en  un  conjunto  de  reformas 
sociales,  partiendo  de  la  abolición  de  los  servicios  personales  y de  la 
esclavitud,  vale  decir,  apuntando  al  corazón  de  la  clase  dominante. 
De  este  modo,  la  guerra  llevada  a cabo  durante  tantos  años  era  desen- 
mascarada como  lo  que  era:  un  medio  para  el  enriquecimiento,  y 
todos  sus  ideológicos  simbolismos;  su  culto  al  honor  y a la  fuerza; 
su  apología  del  valor  y del  poder,  se  desmoronaban  como  castillo  de 
naipes. 

2.3.3.  Dificultades  para  realizar  el  proyecto 
de  guerra  defensiva 

Si  Valdivia  no  es  el  autor  de  la  idea  de  la  guerra  defensiva,  desarro- 
lló por  lo  menos  una  gran  imaginación  para  ponerla  en  práctica.  En 
primer  lugar,  comenzó  a realizar  una  activa  propaganda  entre  los 
indios  destinada  a mostrarles  las  ventajas  de  la  nueva  política.  Ense- 
guida, ideó  el  sistema  de  los  parlamentos  de  acuerdo  al  cual  comisiones 
de  indios  y de  sacerdotes  debían  discutir  en  conjunto  las  formas  de 
llevar  a cabo  la  idea.  Como  Luis  de  Valdivia  no  podía  estar  en  todas  las 
partes  en  que  era  requerido,  enviaba  continuamente  mensajeros  a parla- 
mentar, obteniendo  a veces  sólo  magros  resultados,  pues  los  indios  no 
podían  entender  de  un  día  para  otro  el  brusco  cambio  de  política  y tam- 
poco tenían  razones  para  confiar  de  buenas  a primeras  en  los  enviados. 
Precisamente  la  ejecución  por  los  indios  de  tres  jesuítas,  sirvió  de  pre- 
texto para  que  los  muchos  enemigos  de  la  guerra  defensiva  levantaran 
una  feroz  campaña  en  contra  de  Valdivia. 

Pero,  en  términos  generales,  si  los  planes  de  guerra  defensiva 
fracasaron,  no  fue  tanto  debido  a incidentes  como  los  mencionados, 
sino  que  por  el  persistente  y sistemático  bloqueo  de  los  conquistadores. 

66.  Domingo  Amunáteeui  Solar,  op.  cit.,  1909,  págs.  376-379. 
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No  era  extraño  que  mientras  Valdivia  y los  suyos  parlamentaban  con 
los  indios,  los  conquistadores  realizaran  por  su  cuenta  avanzadas  mili- 
tares. 

Para  entender  la  lógica  de  la  guerra  defensiva  es  necesario  precisar 
que  ella  debía  imponerse  mediante  la  realización  de  cuatro  etapas,  y 
si  alguna  de  ellas  era  mal  realizada,  fracasaba  el  plan  completo. 

La  primera  etapa  era  levantar  fortificaciones  en  torno  a las  ciuda- 
des ocupadas  por  los  españoles.  La  segunda  era  parlamentar  con  los 
indios  a fin  de  marcar  las  zonas  en  que  ellos  tendrían  plena  soberanía. 
La  tercera  consistía  en  prohibir  a los  colonos  cualquier  intento  de  salir 
tuera  de  las  fortificaciones  a realizar  las  llamadas  “malocas”  o guerras 
de  pillaje  a los  indios.  La  cuarta,  e'ste  era  el  punto  más  neurálgico, 
consistía  en  la  gradual  abolición  de  las  prestaciones  de  servicio  que, 
según  Valdivia,  eran  la  causa  de  las  guerras. 

Dado  pues  que  la  idea  de  guerra  defensiva  cuestionaba  lo  más 
profundo  de  las  relaciones  sociales  y de  propiedad  establecidas,  su 
realización  no  era  posible  sin  el  concurso  de  las  autoridades  civiles, 
especialmente  de  los  gobernadores.  Pero  esto  ocurrió  raramente  pues, 
o tales  autoridades  estaban  aprisionadas  en  la  red  de  intereses  derivados 
de  los  repartimientos  y otras  formas  de  esclavitud,  o eran  demasiado 
miedosos  para  atreverse  a enfrentar  a la  clase  encomendera,  dispuesta 
siempre  a rebelarse,  como  lo  había  demostrado  ya  en  el  Perú.67  Por 
ejemplo,  el  Gobernador  García  Ramón  permitía  a Valdivia  la  realiza- 
ción de  sus  planes,  pero  tambie'n  dejaba  abierto  el  camino  para  que 
los  encomenderos  actuaran  a su  arbitrio.  Incluso  él  mismo  se  apropió 
de  indios,  en  Tucapel,  después  que  éstos  habían  aceptado  las  condi- 
ciones de  paz. 68 

Por  si  fuera  poco,  tras  tantos  años  de  guerra,  ésta  ya  no  era  sólo 
un  medio  de  enriquecimiento  sino  que  un  fin  en  sí,  y eran  muchos 
los  españoles  que  profitaban  de  ella,  de  modo  que  se  había  desarro- 
llado en  Chile  una  verdadera  economía  de  guerra  cuyas  formas  más 
notorias  eran  el  pillaje  y la  depredación.  Cómo  funcionaba  esta  eco- 
nomía, y quizás  también,  cultura  de  guerra,  lo  explica  muy  bien  Enrich: 

Las  frecuentes  malocas  y entradas  en  las  tierras  de  los  indios  les 
proporcionaban  (a  los  españoles)  gran  número  de  cautivos,  de  que  se 
servían  los  vecinos  de  las  ciudades  y de  la  campiña,  después  de 
haber  pagado  su  importe  a los  que  los  habían  apresado.  Se  mante- 
nían del  real  situado  de  dos  a tres  mil  personas  más  o menos  según 
las  diversas  circunstancias,  sus  respectivas  familias  y otras  muchas 
que  traficaban  con  ella.  Los  militares,  menospreciando  sus  propios 
trabajos  e inminentes  peligros,  la  miraban  (a  la  guerra)  como  una 
escala  para  sus  ascensos,  y en  este  número  se  creía  comprendido 
el  mismo  Gobernador.  A los  militares  se  agregaban  los  encomen- 
deros desposeídos  con  el  alzamiento  de  1599,  quienes  anhelaban 

67.  Ver  capítulo  IV. 

68.  Francisco  Enrich,  op.  cit.  1891.  oáe.  120. 
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por  recobrar  sus  encomiendas,  y los  que  las  conservaban,  no  querían 
perder  las  grandes  ventajas  que  les  producía  el  servicio  personal. 

Pues,  todas  estas,  tantas,  tan  diversas  y tan  poderosas  clases  de 
personas,  estimuladas  por  tan  grandes  intereses  y vivas  pasiones 
eran  contrarios  a los  planes  pacíficos  de  la  Iglesia. 69 

Golpe  duro  para  Valdivia  sería  el  darse  cuenta  que  ni  siquiera  contaba 
con  el  apoyo  total  de  la  Iglesia  como  anota  Enrich,  y muchos  sacerdo- 
tes, más  fíeles  a los  encomenderos  que  a su  Dios,  atacaban  a Valdivia 
desde  el  púlpito.  70  El  Obispo  Pérez  de  Espinoza  no  vaciló  en  renun- 
ciar a su  puesto  a fin  de  crear  una  zona  de  conflicto  que  terminara 
hundiendo  a Valdivia,  y fray  Pedro  de  Soza  era  enviado  a España  por 
el  Cabildo,  en  aquel  entonces  órgano  de  representación  de  la  clase 
encomendera,  a fin  de  que  difamara  a Valdivia  en  la  corte.71  Ni  si- 
quiera faltó  al  “lascasiano”  Valdivia  algún  “sepulvediano”  chileno. 
Este  fue  Melchor  Calderón,  tesorero  de  la  Iglesia,  quien  aprovechando 
la  ocasión  en  que  los  araucanos  se  sublevaron  dando  muerte  al  Gober- 
nador García  Oñez  de  Loyola  en  1598,  presentó  un  tratado  que  se  titu- 
laba nada  menos  que  así:  “Sobre  la  importancia  de  hacer  esclavos  a 
los  indios  rebeldes  de  Chile”.72  Uno  de  sus  puntos  arguméntales  era 
que  como  Felipe  II  había  condenado  recientemente  a los  moriscos  de 
Granada  por  rebelión,  ahora  debía  pedírsele  que  condenara  a los  arauca- 
nos por  sus  crímenes  de  rebelión,  asesinato  y apostasía.  73 

Ni  la  autoridad  del  Rey  de  la  que  era  portador,  ni  el  apoyo  del 
Consejo  de  Indias  servían  a Luis  de  Valdivia  en  medio  de  lobos  feroces 
que  se  alimentaban  de  la  guerra  y de  sus  restos.  La  guerra  defensiva  no 
era  imposible.  Por  lo  menos  los  indios  dieron  muchas  señales  de  querer 
aceptarla.  Pero  hacerla  posible  implicaba  remover  todo  un  orden 
económico  y social.  ¿Tenía  el  Rey  las  herramientas  para  hacerlo?  Si 
las  tenía,  no  fueron  todas  puestas  en  acción. 

Después  de  las  empresas  de  Valdivia,  la  Corona,  como  acostumbra- 
ba a hacerlo,  echó  pie  atrás,  aunque  no  perdió  de  vista  la  posibilidad 
de  intentar  un  tipo  de  colonización  que  por  lo  menos  limitara  el  inusi- 
tado poder  que  había  alcanzado  la  clase  colonial.  Incluso,  en  1695, 
el  gobernador  Martín  y Poveda,  con  la  ayuda  de  un  grupo  de  misioneros 
se  dispuso  a actualizar  los  “parlamentos”  que  había  ideado  el  padre 
Valdivia  y,  cuando  terminó  su  cargo,  en  1699,  dejó  escrito  una  suerte 
de  testamento  político  dirigido  al  Rey  en  donde  planteaba  que  la 
mejor  forma  de  conquistar  a los  indios  era  agruparlos  en  poblaciones 
independientes  de  los  colonos.  Este  no  era  sino  el  viejo  sueño  de  los 
defensores  de  los  indios,  expresado  en  un  tiempo  sumamente  tardío.74 

69.  Francisco  Enrich,  op.  cit,  189 1,  pág.  242. 

70.  Carlos  Silva  Cotapos,  op.  cit,  1925,  pág.  68. 

71.  Francisco  Encina,  op.  cit,  1954,  pág.  1 1 1. 

72.  Ver  Cuerpo  de  Documentos  del  Siglo  XVI  sobre  los  derechos  de  España  en 
las  Indias,  compilados  por  Lewis  Hanke,  México  1943,  pág.  LXIV. 

73.  Idem. 

74.  Francisco  Encina,  op.  cit,  1954,  pág.  393. 
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3.  BARTOLOME  DE  LAS  CASAS  Y LA  CONQUISTA  EVANGELICA 

Regresemos  nuevamente  al  punto  de  partida:  a la  Isla  Española, 
donde  los  hermanos  dominicos.  Y la  razón  de  este  regreso  es  que  este 
capítulo  quedaría  inconcluso  si  no  nos  refiriéramos  a las  actividades 
que  allí  comenzó  a realizar  fray  Bartolomé  de  Las  Casas. 

Ya  sabemos  que  los  autores  colectivos  de  la  idea  de  la  conquista 
evangélica  son  los  dominicos  de  la  Española  y que  el  primer  realizador 
fue  Pedro  de  Córdoba.  Las  Casas  fue,  si  se  quiere,  un  alumno  de  ellos. 
Pero  la  fuerza,  constancia  e inteligencia  que  invirtió  Las  Casas  en  la 
causa  de  los  indios,  no  encuentra  paralelo  alguno.  Formulándolo 
así:  sin  los  dominicos  no  hubiera  existido  Las  Casas;  pero  a la  inversa, 
sin  Las  Casas  la  semilla  sembrada  por  los  dominicos  no  hubiera  podido 
germinar. 

A lo  largo  de  nuestro  trabajo  ha  sido  nombrado  permanentemente. 
Parece  en  realidad  que  hubiera  estado  en  todas  partes  pues  no  hay 
situación  que  algo  tenga  que  ver  con  los  indios  que  escape  a su  influen- 
cia. En  verdad,  se  trata  de  un  personaje  que  no  termina  de  asombrarnos. 
Pues,  Las  Casas  destaca  con  similares  relieves  en  la  acción  como  en  la 
teoría,  en  la  política  como  en  la  teología;  es  agitador  y pensador; 
periodista  y filósofo;  polemista  y literato;  sacerdote  y conquistador. 
Es,  si  se  quiere,  un  renacentista  en  el  exacto  sentido  del  término. 

Por  lo  mismo:  un  personaje  difícil.  Y si  es  difícil  para  nosotros, 
hay  que  pensar  cómo  lo  fue  para  sus  contemporáneos.  Pocos,  en  verdad, 
fueron  tan  temidos,  odiados  y amados  como  Las  Casas.  Unos  lo  comba- 
tieron como  al  demonio.  Otros  lo  siguieron  como  a un  mesías.  Ha 
llegado  la  hora  pues  de  presentar  a este  conocido. 

Quien  será  el  máximo  defensor  de  los  indios,  nació  en  Sevilla, 
probablemente  en  1474.  Hijo  de  Pedro  de  Las  Casas  e Isabel  de  Sosa. 
Seguramente  fue  alumno  de  la  Escuela  Catedralicia  de  San  Miguel  de 
Sevilla.  Cursó  humanidades  en  la  academia  sevillana,  adquiriendo 
allí  un  notable  dominio  del  latín  eclesiástico. 

Era  Las  Casas,  por  entonces,  un  español  promedio  y seguramente 
se  aprestaba  a decidir  su  futuro  como  clérigo,  o como  un  miembro 
más  de  la  abultada  hidalguía  hispana;  o también,  partir  en  busca  de 
aventuras,  ojalá  en  tierras  lejanas,  como  ese  continente  recién  descu- 
bierto que  afiebraba  la  imaginación  de  los  jóvenes  de  la  época,  para 
quienes  Europa  ya  se  había  vuelto  demasiado  prosaica.  El  mismo 
fue  testigo  de  la  llegada  de  Colón  a Sevilla  desde  Palos  de  Moguer, 
el  31  de  marzo  de  1493  y allí  contempló  el  cortejo, 

...  en  que  resaltaban  los  siete  indios  supervivientes  de  la  travesía, 
una  serie  de  papagayos  verdes  y de  muy  hermosos  colores,  carátulas 
y cintas  de  oro  fino  y pedrería,  y el  detalle  de  una  pelota  grande 
como  botija  que  saltaba  más  que  las  de  viento,  hechas  por  los 
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indios  con  el  jugo  de  un  árbol  que  se  da  en  aquellas  tierras  calientes. 

Hoy  sabemos  que  era  el  látex  de  la  hevea.  75 

Pronto  vio  Las  Casas  partir  a su  padre  y a sus  tíos  Francisco, 
Diego  y Gabriel  de  Peñaloza,  dispuestos  a resarcir  sus  malas  fortunas. 
Bartolomé  les  siguió  el  camino  cuando  se  embarcó  junto  con  su  padre, 
quien  lo  hacía  por  segunda  vez,  en  1501.  Poco  antes  de  partir  recibió 
las  órdenes  menores,  con  seguridad  en  Sevilla,  lo  que  no  fue  difícil  ya 
que  tenía  el  título  de  Bachilleren  Artes.76  Así  pudo  embarcarse  como 
doctrinero  y educador  de  indios  lo  que,  a la  vez,  le  permitió  financiar 
su  viaje.  En  1507  nos  encontramos  sorpresivamente  que  Las  Casas  está 
en  Roma,  no  se  sabe  bien  si  hasta  1511  o 1512. 77  Probablemente 
allí  se  ordenó  como  presbítero. 

A su  regreso  se  encontraría  con  una  situación  nueva:  el  estado  de 
guerra  fría  en  que  vivían  los  dominicos  y la  clase  encomendera.  Apa- 
rentemente esta  situación  no  influyó  en  términos  inmediatos  en  Las 
Casas  pues, 

. . . tomó  parte  activa  en  las  incursiones  contra  los  indios  tainos 
y en  la  expedición  a la  provincia  de  Higüey.  Obtuvo  un  reparti- 
miento cerca  de  Concepción  de  la  Vega  cuya  iglesia  sirvió.  En  1513 
Las  Casas  acompañó  en  calidad  de  capellán  castrense  a su  amigo 
Pánfilo  de  Narváez,  cuando  éste  pasó  a Cuba  a reforzar  la  conquista 
de  esa  isla  emprendida  por  Diego  de  Velásquez.  Como  premio  a sus 
servicios  Las  Casas  obtuvo,  en  compañía  de  Pedro  de  Rentería,  un 
repartimiento  de  indios  cerca  de  Jaguá.  78 

3.1.  LA  CONVERSION  DE  LAS  CASAS 

Era  pues  Las  Casas  un  muy  bien  situado  encomendero,  y además 
un  clérigo,  y aparentemente  no  se  le  presentaban  contradicciones  entre 
poseer  esclavos  y “servir  a Dios”. 79  Sin  embargo,  ya  había  asistido 
como  capellán  a espantosas  masacres  a los  indios  y un  sentimiento  de 
horror  quedó  fuertemente  estampado  en  su  conciencia,  como  después 
lo  reconocería.  80  Al  mismo  tiempo,  era  testigo  de  las  actividades  de 
los  dominicos  de  Pedro  de  Córdoba.  Dada  su  doble  condición  de  sacer- 
dote y encomendero  es  casi  imposible  que  no  se  hubiera  visto  envuelto 
en  los  debates  provocados  por  el  sermón  de  Montesinos.  Por  cierto, 
él  trataba  bien  a sus  indios,  pero  ¿no  son  los  indios  también  hijos  de 
Dios?  ¿Puede  un  ser  humano  ser  propiedad  de  su  hermano?.  Sin  embar- 

75.  Lorenzo  Gálmez , Bartolomé  délas  Casas,  Defensor  de  los  Derechos  Humanos, 
Madrid  1981,pág.21. 

76.  L.  Gálmez,  op.  cit.,  1981,  pág.  23. 

77.  Edmundo  O’Gorman,  “Introducción,  sentido  y significación  histórica  de  la 
Apologética  en  Bartolomé  de  Las  Casas”,  Apologética  Histórica  Sumaria,  México 
1967,  pág.  LV1II. 

78.  Edmundo  O’Gorman,  en  BDLC,  op.  cit,  1967,  pág.  LXXXIV. 

79.  Angel  Losada,  Bartolomé  de  Las  Casas  a la  luz  de  la  moderna  crética  histó- 
rica, Madrid  1971,  pág.  55. 

80.  Ver  Femando  Mires,  op.  cit,  1986,  capítulo  V. 
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go,  ¿no  iban  los  dominicos  demasiado  lejos?.  En  otras  palabras,  Las 
Casas  estaba  entre  dos  fuegos.  Por  un  lado,  su  conciencia  de  clase; 
por  otro,  su  conciencia  ética.  No  debe  haber  dormido  muy  bien  el 
clérigo  Bartolomé.  Sentimientos  encontrados;  ideales  contra  intereses; 
prejuicios  contra  valores,  deben  haber  atormentado  su  conciencia. 

De  seguir  al  pie  de  la  letra  los  testimonios  dejados  por  Las  Casas, 
habría  que  convenir  en  que  el  hecho  que  provocó  su  conversión  a la  causa 
de  los  indios  ocurrió  debido  a que  el  Prior  Pedro  de  Córdoba  y los 
demás  dominicos  le  negaron  la  absolución  de  sus  pecados.  Muchos 
historiadores  han  encontrado  esta  explicación  como  plausible.  En 
efecto,  hav  que  imaginar  lo  que  significaba  en  ese  entonces  para  un 
hombre  de  iglesia  que  otros  sacerdotes  le  negaran  la  absolución. 

También,  siguiendo  al  mismo  Las  Casas,  se  ha  interpretado  el 
cambio  de  sus  posiciones  como  consecuencia  de  una  suerte  de  revela- 
ción debido  a un  encuentro  con  un  texto  del  Eclesiastés  que  lo  dejó 
anonadado.  8 1 Pero  el  hecho  de  que  un  texto  bíblico  le  hubiera  pare- 
cido revelador  tiene  que  ver  con  el  contexto  histórico  que  se  vivía  en 
la  Isla  Española. 

En  el  sentido  expuesto,  se  hace  necesario  imaginar  el  clima  polí- 
tico que  se  vivía  en  la  isla.  Las  recién  construidas  calles  de  Santo  Do- 
mingo y su  plaza  principal  se  han  convertido  después  del  escándalo 
provocado  por  Montesinos,  en  centros  donde  se  discute  a viva  voz. 
Los  colonos  esperan  el  último  barco  para  enterarse  con  avidez  de  lo  que 
se  ha  discutido  en  Burgos  o VaUadolid  y en  las  noches  se  reúnen  en  la 
casa  de  un  hacendado  a fin  de  planificar  sus  acciones.  Tal  vez  a la  misma 
hora  los  dominicos  están  reunidos  en  la  oscuridad  de  su  convento  y 
Pedro  de  Córdoba  da  las  instrucciones.  Puede  que  alguien  comente 
que  ha  conversado  con  el  recién  llegado  Bartolomé  de  Las  Casas  y 
que  le  parece  que  podría  ser  ganado  para  la  causa  dominica.  ¿Por 
qué  no?.  82 

3.2.  LOS  PROYECTOS  LASCASIANOS  PARA 
UNA  CONQUISTA  EVANGELICA 

Ganado  ya  Las  Casas  a la  causa  indiana,  puso  en  ella  la  fuerza 
que  sólo  pueden  tener  los  conversos.  A mediados  de  1514,  cuando 
residía  en  la  villa  Sancti  Spiritu  de  Cuba,  tomó  finalmente  la  decisión 
de  dedicar  su  vida  a la  causa  de  los  indios.  En  1515,  agosto,  en  la  misma 
villa,  hizo  pública  la  decisión  en  un  sermón,  y en  junio  del  mismo 
año  renunció,  también  públicamente,  a sus  encomiendas,  entregando 
los  indios  al  gobernador  Diego  de  Velásquez.  Este  hecho  es  de  una 
tremenda  importancia  ya  que  con  ello  Las  Casas  determinaba  su  futuro. 

81,  L.  Gálmez,  op.  cit,  1 98 1 , pág.  42. 

82.  Según  A.  Losada  la  idea  de  luchar  por  los  indios  tardó  en  Las  Casas  doce 
años  para  madurar. 'A.  Losada,  op.  cit..  1971,  pág.  lOi. 
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Pues  entregar  las  encomiendas  era  también  un  acto  de  exorcismo: 
eliminaba  a su  yo  encomendero  dejando  con  vida  sólo  a su  yo  evan- 
gelizador.  Así  sentaba  también  un  hecho  precedente:  la  encomienda 
es  incompatible  con  la  evangelización  o,  lo  que  es  lo  mismo,  la  conquis- 
ta es  incompatible  con  su  ideología. 

Con  la  publicidad  que  daba  a sus  actos,  Las  Casas  hacía  una  propa- 
ganda muy  necesaria  para  aumentar  su  influencia  en  la  Corte,  lugar 
al  fin  en  donde  se  librarían  las  batallas  ma's  decisivas  relacionadas  con 
la  libertad  de  los  indios. 

Después  de  devolver  las  encomiendas,  Las  Casas,  en  el  estilo  im- 
puesto por  Antón  de  Montesinos,  hizo  su  primera  prédica  en  favor  de 
los  indios  el  día  de  la  Asunción  de  María.  Así  Las  Casas  quedaba  incor- 
porado a las  huestes  de  dominicos.  Ello  ocurrió  justo  en  los  momentos 
en  que  Pedro  de  Córdoba  planeaba  realizar  una  conquista  de  tipo 
evangélico. 

En  el  otoño  de  1515,  Las  Casas,  representando  a los  dominicos, 
viajaba  a España  para  entrevistarse  directamente  con  el  Rey  Fernando 
a fin  de  exponerle  los  planes  de  colonización  evangélica  y conseguir 
los  medios  económicos  necesarios  para  ello.  83 

Tuvo  mala  suerte  Las  Casas  en  ésta,  una  de  sus  primeras  activida- 
des militantes.  El  Rey  estaba  muy  enfermo,  casi  agónico.  La  entrevista 
que  con  él  tuvo  Las  Casas  fue  muy  breve,  aunque  los  cronistas  afirman 
que  el  Rey  quedó  muy  impresionado  por  las  descripciones  hechas  en 
tomo  a la  situación  de  los  indios,  la  que  por  lo  dema's  ya  conocía 
gracias  a los  relatos  de  Antón  de  Montesinos. 

Habiendo  muerto  Femando,  Las  Casas  tuvo  que  presentar  sus 
proyectos  al  Cardenal  Francisco  Jiménez  de  Cisneros,  quien  había 
tomado  el  trono  a su  cargo,  en  calidad  de  regente,  en  espera  de  que  el 
joven  Rey  Carlos  asumiera  el  poder. 84 

El  programa  presentado  por  Las  Casas  era  muy  vasto  y complejo, 
pero  podemos  esquematizarlo  en  sus  puntos  principales: 

1.  Supresión  del  sistema  privado  de  encomienda.  Este  era  el  punto 
de  partida,  la  condición  esencial  para  que  todo  el  proyecto  fun- 
cionara. Era  también  el  principal  obstáculo  para  su  cumplimiento 
pues,  como  hemos  visto,  toda  la  conquista  se  había  basado  hasta 
entonces  en  la  aplicación  del  sistema  de  las  encomiendas. 

2.  Residencia  de  los  indios  en  las  aldeas , con  escuelas,  hospitales  y 
por  supuesto,  iglesias.  Tal  medida  era  consecuente  con  el  programa 
de  urbanización  rápida  que  caracteriza  a todo  el  proceso  de  con- 
quista.85 Pero  en  la  concepción  dominico-lascasiana,  las  aldeas 

83.  BDLC,  Historia  de  Las  Indias,  Libro  III,  Madrid  1875,  págs.  364-374. 

84.  Las  Casas  presentó  al  regente  sus  Remedios  de  los  cuales  sólo  se  conoce  el 
número  8. 

85.  Ver  capítulo  V. 
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no  sólo  serían  unidades  demográficas  sino  que  también  centros 
económicos  de  autosubsistencia. 

3.  Introducción  de  la  economía  ganadera  en  las  aldeas.  Con  ello 
se  pretendía  organizar  a la  población  en  torno  a ciertas  formas 
básicas  de  autosubsistencia;  pero  lo  más  importante  es  que  se 
busca  desconectar  la  relación  estrecha  que  existía  entre  las 
aldeas  o pueblos  y la  actividad  minera. 

4.  Administración  de  las  aldeas  por  medio  de  los  propios  caciques, 
que  a su  vez  deberían  determinar  un  tercio  de  sus  hombres  en 
disposición  de  trabajar  (entre  veinte  y cincuenta  años)  en  las 
minas.  Así  por  lo  menos  sería  devuelto  parte  del  gobierno  polí- 
tico a los  indios  y se  establecerían  con  ellos  relaciones  de  contra- 
to, por  medio  de  las  cuales  los  españoles  podían  seguir  obte- 
niendo riquezas  sin  necesidad  de  destruir  las  poblaciones  y cul- 
turas indígenas. 

5.  Asegurar  tres  horas  mínimas  de  pausa  a los  trabajadores  mineros. 
Esta  medida,  al  mismo  tiempo  que  tendía  a proteger  la  vida  de 
los  indios,  estaba  proyectada  a racionalizar  la  fuerza  de  trabajo 
existente,  ya  que  el  tipo  de  explotación  intensiva  que  era  aplica- 
do sólo  podía  culminar  en  un  rápido  despoblamiento  de  las 
Indias. 

6.  Ningún  tipo  de  trabajo  forzado  a las  mujeres,  medida  ésta  que,  al 
mismo  tiempo  que  tiende  a proteger  a la  familia  como  unidad 
básica  de  producción,  pretende  también  mejorar  las  condiciones 
que  tienen  que  ver  con  la  reproducción  de  la  fuerza  de  trabajo. 

7.  Participación  de  las  comunidades  indígenas  en  las  ganancias 
obtenidas  en  las  minas.  Con  ello  se  buscaba  introducir,  de  acuer- 
do con  criterios  muy  modernos,  formas  cooperativas  de  produc- 
ción. 

Tales  puntos  constituyen  algo  que  de  acuerdo  con  un  vocabulario 
actual  se  denominaría  un  programa  mínimo  de-  peticiones,  o una 
posición  “reformista”.  Y es  verdad.  Todavía  Las  Casas  no  se  oponía 
a la  conquista  misma  como  llegó  a ocurrir  en  su  época  madura.  Por 
lo  mismo,  su  programa  apuntaba  a buscar  una  solución  de  compromi- 
so entre  las  cuatro  partes  interesadas:  Estado,  Iglesia,  conquistadores 
e indios.  Lo  novedoso  es  que  incluye  parte  de  los  intereses  indianos 
frente  a los  que  Las  Casas  se  asume  como  su  representante. 

Podría  decirse  que  Las  Casas  también  opina  desde  el  punto  de 
vista  de  los  conquistadores.  Más  aún,  desde  un  punto  de  vista  de  Estado. 
Podría  agregarse  que  Las  Casas  trata  de  reconciliar  lo  inconciliable. 
Y quizás  todo  eso  es  cierto.  Pero  no  debemos  olvidar  que  fue  precisa- 
mente ese  inicial  pragmatismo,  o su  carencia  original  de  proyectos 
proféticos,  redentores  o fundamentalistas,  lo  que  permitió  que  Las 
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Casas  fuera  escuchado  atentamente  en  la  Corte.  Si  se  hubiera  postu- 
lado en  cambio  como  un  radical,  o un  utopista,  en  ese  instante,  sus 
proyectos  no  habrían  sido  escuchados  por  nadie.  Y es  que  Las  Casas 
es  también,  y a veces  pensamos,  antes  que  nada,  un  político;  esto 
es,  alguien  que  busca  la  realización  de  sus  principios  de  acuerdo  con 
las  correlaciones  de  fuerza  que  se  van  presentando. 

Sin  embargo,  una  gran  parte  de  los  estudiosos  de  Las  Casas  han 
considerado  sus  proyectos  iniciales  como  utópicos  o místicos  y por 
tanto  absolutamente  irrealizables.  Pero  si  se  analizan  los  puntos  con 
cierta  atención  se  podría  concluir  que  tal  programa,  bajo  ciertas  con- 
diciones, era  realizable. 

En  primer  lugar,  Las  Casas  pone  el  acento  en  un  tipo  de  coloni- 
zación más  estatal  que  privada.  Ello  presupone,  por  cierto,  la  subordi- 
nación de  la  clase  encomendera.  Y si  consideramos  que  la  monarquía 
estaba  preocupada  no  tanto  por  la  suerte  de  los  indios  sino  que  por  el 
ilimitado  poder  que  alcanzaban  los  colonos,  una  proposición  estatizan- 
te como  la  de  Las  Casas  no  parece  un  despropósito,  máxime  si  se  toma 
en  cuenta  que  hacia  1515  el  poder  de  los  encomenderos  no  se  exten- 
día todavía  a todo  el  continente. 86 

En  segundo  lugar,  el  que  Las  Casas  también  pusiese  el  acento  en  la 
creación  de  ciertas  formas  de  autosubsistencia  económica  no  debe 
haber  sido  escuchado  sin  agrado  en  la  Corte  si  se  tiene  en  cuenta  que, 
debido  a la  mortandad  generalizada  de  la  población  indígena  como 
consecuencia  de  la  esclavitud,  el  Rey  no  sólo  perdía  súbditos,  la  Iglesia 
no  sólo  perdía  fieles,  sino  que  el  propio  sistema  perdía  las  llaves  de  la 
acumulación:  la  fuerza  de  trabajo. 

Incluso  las  formas  cooperativistas  expuestas  en  los  planes  no  apa- 
recen tan  desmesuradas  si  se  tiene  en  cuenta  que  las  relaciones  contrac- 
tuales de  trabajo  estaban  imponiéndose  a lo  largo  de  toda  Europa. 

En  síntesis,  menos  que  visiones  utópicas,  vemos  en  los  planes 
dominico-lascasianos  una  propuesta  realista  que  apuntaba  a una  solu- 
ción de  compromiso. 

Marcel  Bataillon,  en  sus  estudios  sobre  Bartolomé  de  Las  Casas, 
se  ha  preocupado  por  estudiar  el  sistema  de  comunidades  agro-ganade- 
ras propuestas  por  el  sacerdote.  Según  tal  autor,  lo  que  particulariza 
el  pensamiento  de  Las  Casas  no  es  sólo  que  haya  propuesto  la  forma- 
ción de  comunidades  indígenas,  o los  asentamientos  de  indios  en 
“pueblos”,  ya  que  ambas  posibilidades  habían  sido  planteadas  con 
anterioridad,  sino  que  el  haber  propuesto  además  una  asociación 
de  campesinos  españoles  e indígenas. 87  Según  Losada  la  comunidad 

86.  Acerca  de  las  contradicciones  entre  los  proyectos  estatales  y los  de  los  en- 
comenderos ver  el  capítulo  IV. 

87.  Marcel  Bataillon , Etudes  sur  Bartolomé  de  Las  Casas,  París  1965,  pág.27. 


mixta  de  Las  Casas  partía  de  la  idea  de  la  “familia  rústica”  propuesta 
por  Tomás  Moro  en  su  Utopia,  la  que  debería  estar  compuesta  de 
unos  cuarenta  miembros,  hombres  y mujeres  que  tienen  a su  cabeza 
un  padre  y una  madre  de  familia.  La  familia  “lascasiana”  introducía 
la  variante  de  “mezclar”  una  célula  familiar  de  labradores  españoles 
con  seis  células  familiares  de  indios  y,  a la  cabeza,  un  jefe  español 
que  haría  de  “padre  de  familia”.  88  La  organización  celular,  según 
Las  Casas,  se  divide  en  dos  elementos  fundamentales:  una  base  comuni- 
taria y una  jerarquía  patriarcal.  Años  después,  los  jesuítas  retomarían 
ese  legado  utópico  reemplazando  al  “padre  de  familia”  individual 
por  uno  colectivo,  que  sería  la  propia  orden.  La  sugerencia  de  Losada 
cuadra  bien  con  el  “misticismo  providencialista”  de  los  primeros 
hombres  de  Iglesia  que  pisaron  las  Indias  y es  evidente  que  Las  Casas 
no  fue  uno  de  los  menos  místicos,  como  ya  hemos  visto  en  otra  par- 
te.89 Pero  también  hemos  dicho  que  Las  Casas  era  muy  político, 
de  donde  no  sería  errado  suponer  que  su  modelo  comunitario  es 
también  el  resultado  de  la  observación  práctica.  En  efecto,  ahí  vemos 
el  intento  de  conciliar,  en  una  sola  unidad,  dos  sistemas  de  convivencia 
y producción:  el  colectivista  indígena  y el  patriarcal  español.  En  lo 
que  obviamente  se  equivocaba  Las  Casas  era  en  que  los  conquistadores 
aceptarían  vivir  pacíficamente  con  los  indios  en  un  mismo  lugar,  sin 
explotarlos  ni  robarlos;  error  que  más  tarde  corrigió,  pues  postularía 
la  necesidad  de  que  los  indios  deberían  vivir  lo  más  alejado  posible 
de  los  colonos. 90 

En  cualquier  caso,  es  interesante  constatar  aquí  cómo  Las  Casas 
aboga  por  un  sistema  descentralizado  de  poblamiento.  El  propósito 
es  claro:  la  existencia  de  varios  pueblos  con  formas  de  autoproduc- 
ción  en  lo  económico  y de  autogobierno  en  lo  político,  a la  manera 
de  las  “polis”  griegas,  tendería  a liberarlos  de  su  dependencia  respecto 
a una  metrópoli  única  o una  gran-ciudad-capital,  asiento  no  sólo  de 
la  administración  central  sino  que  también  de  la  clase  encomendera. 
Las  comunidades  poblacionales  tendrían  por  efecto  desconcentrar 
a la  clase  encomendera,  e impedir  que  se  desarrollara  efectivamente 
como  clase,  desarticulando  así  todo  el  tejido  de  dominación  colonial. 
A la  vez,  esta  descentralización  demográfica  favorecería  paradójica- 
mente al  centralismo  estatal,  pues  las  pequeñas  comunidades  agrícolas 
y ganaderas  pasarían,  a través  de  sus  representantes,  a entenderse 
directamente  con  el  Estado  español. 

El  año  1518  Las  Casas  introduciría  una  modificación  importante 
a su  plan:  en  lugar  de  proponerlo  sólo  para  Las  Antillas  lo  hacía  para 
todo  el  continente.  Esto  significa  que  ha  elevado  ya  el  plan  a carácter 
de  doctrina.  Además  agregaba  algunas  iniciativas  novedosas  como 

88.  Angel  Losada,  op.  cit,  1971,  pág.  130. 

89.  Ver  Fernando  Mires,  op.  cit.,  1986,  capítulo  II. 

90.  Acerca  del  tema,  ver  Juan  Friede,  Bartolomé  de  Las  Casas,  precursor  del 
Anticolonialismo,  México  1974,  pág.  59. 
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por  ejemplo,  las  propuestas  para  un  tipo  de  conquista  basado  en  la 
construcción  de  fortalezas  o puntos  de  apoyo.  En  cada  uno  de  éstos 
se  establecerían  grupos  de  religiosos  para  la  predicación  del  evangelio, 
acompañados  de  unos  treinta  colonos  seglares. 91  Tal  tipo  de  conquista 
ya  había  sido  practicado  por  Pedro  de  Córdoba  y los  franciscanos 
de  la  Picardie  en  algunos  puntos  antillanos.  Más  tarde,  la  idea  de  las 
“fortalezas  evangélicas”  sería  retomada  por  los  partidarios  de  la  guerra 
defensiva,  como  ya  vimos. 92 

La  idea  de  una  colonización  de  carácter  agrario  y evangélica  es 
una  de  las  constantes  del  pensamiento  lascasiano.  En  su  Historia  de 
Las  Indias  aboga  incluso  para  que  venga  a América  gente  laboriosa 
a formar  con  los  indios  una  república  “la  más  cristiana  y la  más  pacífi- 
ca del  mundo”. 9 3 

Pero  lo  esencial  del  programa  lascasiano  es  que  prescindía  casi 
totalmente  de  la  encomienda  privada.  Y prescindir  de  tal  institución 
significaba,  en  la  práctica,  hacer  desaparecer  una  clase  social  dominan- 
te ya  constituida,  lo  que  no  habría  podido  ser  impuesto  sólo  con  me- 
dios pacíficos.  Ello  hacía  al  programa  poco  factible.  Mas,  atendiendo 
a otros  factores  como  por  ejemplo  el  espíritu  precapitalista  que  paula- 
tinamente se  ha  impuesto;  las  concepciones  en  boga  que  comienzan 
a plantear  el  aprovechamiento  de  todos  los  recursos  disponibles  (y  no 
su  derroche  como  hacían  los  encomenderos);  los  temores  del  Estado 
español  frente  al  inusitado  poderío  de  los  particulares  en  América; 
los  intereses  de  la  Iglesia  y los  sueños  de  muchos  sacerdotes  en  un 
nuevo  reino  para  la  cristiandad,  etc.,  las  ideas  dominico-lascasianas 
aparecen  muy  coherentes.  Para  ser  más  precisos:  lo  que  Las  Casas 
sugería  al  Cardenal  Cisneros  era  poner  en  práctica  un  sistema  mixto  de 
economía  apoyado  en  tres  sectores:  el  estatal  (en  lo  que  se  refiere 
sobre  todo  a la  percepción  de  tributos),  el  cooperativo  y el  privado. 
Incluso  Las  Casas  no  se  cansaba  de  alabar  las  ventajas  que  un  sistema 
de  ese  tipo  traería  a los  propios  españoles.  Como  diría  una  vez  a su 
contrincante  Ginés  de  Sepúlveda:  “Item,  debiera  saber  el  muy  reveren- 
do Señor,  que  las  tierras  de  aquel  orbe  son  fértilísimas  y útilísimas 
para  ser  ricos  todos  los  que  pudieran  ayudarse  sin  desollar  indios”.  94 

Pero  no  se  piense  tampoco  que  a Las  Casas  sólo  le  interesaba 
imponer  un  específico  modelo  de  producción  más  racional  o rentable. 
Lo  que  en  primera  línea  le  interesaba  era  la  protección  de  los  indios, 
no  como  “capital”,  sino  que  como  seres  humanos. 

Parece  que  el  Cardenal  Cisneros,  cuando  tomó  noticia  de  esos 
planes,  quedó  perplejo.  El  era  sólo  un  regente  y no  estaba  ahí  para 
resolver  problemas  tan  fundamentales  como  los  planteados  por  Las 

91.  Angel  Losada,  op.  cit,  1977,  pág.  138. 

92.  Ver  el  presente  capítulo  3.  2. 

93.  BDLC,  op.  cit,  1875,  pág.  179. 

94.  BDLC,  Tratados.  México  1965,  tomol,  pág.  449. 
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Casas.  De  ahí  que  sólo  atinó  a proponer  algunas  “soluciones  interme- 
dias”, como  por  ejemplo  un  sistema  en  donde  coexistieran  los  “pueblos” 
de  indios  con  la  institución  de  la  encomienda.  Naturalmente  eso  no  lo 
podía  aceptar  Las  Casas,  pues  a las  desventajas  que  surgían  de  la  “pro- 
ducción libre”,  se  agregaban  las  de  la  esclavitud,  y así  los  indios  pa- 
sarían a ser  libres  en  todo  lo  que  tuviera  que  ver  con  su  propia  sub- 
sistencia y esclavos  en  todo  lo  referente  a su  trabajo. 

Cisneros  optó  por  dilatar  el  problema.  Aduciendo  que  requería 
ma's  informaciones  envió  monjes  jerónimos  a la  Isla  Española  a fin 
de  que  realizaran  encuestas  entre  los  habitantes.  Con  ello  Cisneros 
pretendía  escapar  un  tanto  de  las  presiones  dominicas  y,  en  alguna 
medida  de  las  franciscanas,  que  también  comenzaban  a tomar  partido 
por  los  indios. 

Ha  sido  el  mismo  Las  Casas  quien  nos  ha  dejado  bastante  material 
para  valorar  el  trabajo  de  los  jerónimos.  9 5 En  primer  lugar,  se  separaron 
lo  más  pronto  posible  de  la,  para  ellos  incómoda  presencia  de  Las 
Casas,  contraviniendo  las  disposiciones  de  Cisneros  en  el  sentido  de 
trabajar  en  conjunto.  En  segundo  lugar,  se  dejaron  seducir  por  el 
extraordinario  recibimiento  que  les  brindaron  los  encomenderos  de 
Santo  Domingo,  así  como  por  los  regalos  que  éstos  les  hicieron.  Incluso 
los  jerónimos  llegaron  al  punto  de  desentenderse  de  una  matanza  a 
los  indios  lucayos  cometida  precisamente  durante  su  estadía  en  Santo 
Domingo,  aduciendo  burocráticamente  que  sólo  habían  venido  para 
estudiar  la  encomienda. 96 

Todos  los  que  conocieron  a Las  Casas  aseguran  que  cuando  entraba 
en  cólera  estallaban  truenos.  Los  dominicos  no  le  iban  a la  zaga,  y al 
poco  tiempo  La  Española  parecía  estar  en  estado  de  guerra  debido  a 
los  insultos  que  se  repartían  monjes  y encomenderos.  Tan  grandes 
debieron  haber  sido  los  conflictos  que  los  dominicos  tuvieron  que 
esconder  a Las  Casas  un  tiempo,  a fin  de  salvarle  la  vida.  A su  vez, 
los  dominicos  se  vieron  amenazados  desde  España  por  Cisneros  con  la 
expulsión  de  la  isla  y aún  con  la  cárcel. 

Naturalmente  el  informe  de  los  jerónimos  fue  favorable  a los  en- 
comenderos y tan  desfavorable  para  los  indios  que  a decir  de  Remesal: 
“hubo  quien  negase  que  eran  hombres  racionales,  capaces  de  la  biena- 
venturanza”.97 

Alarmado  por  los  vendavales  que  provocó  Las  Casas  en  la  isla, 
Cisneros  ordenó  que  fuera  reembarcado  a España  donde  le  fueron 
retiradas  las  atribuciones  que  poseía  en  materias  indianas.  Afortunada- 
mente para  Las  Casas,  el  cargo  de  Cisneros  expiraba  de  modo  que  se 
preparó  para  dar  una  segunda  embestida  diplomática,  esta  vez  en  la 

95.  BDLC,  op.  cit.,  1875,  pág.  388. 

96.  BDLC,  op.  cit.,  1875,  pág.  388-389. 

97.  Antonio  de  Remesal,  op.  cit,  1932,  pág.  1 14. 
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corte  del  Rey  Carlos.  Los  escándalos  de  La  Española  le  sirvieron  incluso 
como  demostración  de  que  entre  las  posiciones  dominico-lascasianas, 
y los  intentos  de  otras  órdenes  por  contemporizar  con  los  encomende- 
ros, no  podía  haber  nada  común. 

En  los  cinco  meses  en  que  Las  Casas  esperó  la  llegada  de  Carlos, 
se  preocupó  de  ampliar  su  influencia  tanto  en  la  Corte  como  en  los 
círculos  teológicos.  Las  mejores  relaciones  las  estableció  con  los  domini- 
cos del  Colegio  San  Gregorio  de  Valladolid  y con  los  teólogos  y juristas 
de  Salamanca,  y sus  informes  influyeron  seguramente  en  los  impor- 
tantes escritos  que  éstos  dedicarían  posteriormente  a las  cuestiones 
indianas.98  Estrechas  fueron  también  las  relaciones  que  estableció 
con  los  consejeros  flamencos  del  Rey  Carlos,  especialmente  con  el 
Gran  Canciller  Juan  de  Sauvage,  quien  quedó  tan  bien  impresionado 
por  Las  Casas,  que  terminó  nombrándolo  su  principal  asesor  en  los 
asuntos  de  Indias. 

La  buena  recepción  obtenida  por  Las  Casas  entre  los  dignatarios 
flamencos,  se  puede  explicar  porque  éstos  provenían  de  un  mundo 
donde  el  sentido  práctico  (precapitalista)  de  la  vida  se  imponía  por 
sobre  el  caballeresco  existente  en  España.  Los  proyectos  de  coloniza- 
ción lascasianos,  muy  racionales  desde  un  punto  de  vista  económico, 
cautivaron  quizás  a los  prácticos  flamencos.  Por  lo  demás  ellos  no 
estaban  ligados  con  la  casta  encomendera  establecida  en  América. 
Como  partidarios  del  absolutismo  monárquico  les  parecía  insoporta- 
ble el  extremo  poder  alcanzado  por  ésta,  superior  en  la  práctica  al  poder 
del  Rey  sobre  los  indios.  Así,  el  cambio  de  guardia  en  el  trono  en  1518, 
parecía  favorecer  los  sueños  de  Las  Casas  en  tomo  a una  conquista 
evangélica. 

3.3.  EL  PRIMER  INTENTO  DE  LAS  CASAS  DE  REALIZAR 
UNA  CONQUISTA  EVANGELICA 

Desde  1517  estaba  dedicado  Las  Casas  a organizar  todos  los  prepa- 
rativos para  su  empresa.  Ello  era  tanto  más  urgente  pues,  debido  a los 
informes  de  los  jerónimos,  los  encomenderos  se  habían  sentido  legiti- 
mados, y la  esclavitud  florecía  en  la  Española  al  punto  que  la  isla 
amenazaba  convertirse  en  un  centro  de  comercio  humano.  Los  enco- 
menderos habían  inventado  incluso  que  los  indios  del  Caribe  eran 
todos  caníbales  y bajo  ese  pretexto  les  hacían  la  guerra.  Era  funda- 
mental para  Las  Casas  y los  dominicos  deshacer  estos  infundios  a fin 
de  demostrar  que  las  “guerras  justas”  no  eran  más  que  redadas  a inofen- 
sivas poblaciones. 

Las  Casas  se  dedicó  denodadamente  a reclutar  labradores.  No 
podía  sino  tener  éxito  ya  que,  debido  a la  comercialización  de  la  agro- 
ganadería,  cientos  de  siervos  de  la  gleba  y pequeños  propietarios  eran 

98.  Ver  Fernando  Mires,  op.  cit,  1986,  capítulo  VI. 
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expulsados  de  los  labrados.  Más'obstáculos  encontraría  Las  Casas  para 
financiar  su  empresa,  pues  a tales  labradores  había  que  mantenerlos 
por  lo  menos  un  año  antes  de  que  las  tierras  comenzaran  a dar  sus 
frutos.  Sin  duda  la  estrechez  de  miras  de  muchos  cortesanos;  su  inca- 
pacidad para  planificar  procesos  de  larga  gestación;  el  desde'n  mercan- 
tilista  por  todo  lo  que  no  era  materializare  inmediatamente  en  ganan- 
cias; la  influencia  de  los  encomenderos  en  la  corte,  etc.,  fueron  fac- 
tores que  hicieron  imposible  el  cumplimiento  de  los  planes  de  Las 
Casas. 

Por  otra  parte,  si  la  Corte  estaba  interesada  en  limitar  el  poder  de 
la  clase  encomendera,  no  tenía  el  mismo  intere's  en  renunciar  al  carácter 
minero  de  la  conquista,  máxime  si  se  considera  que  a los  metales 
preciosos  se  les  concedía  un  sentido  casi  mágico. 

Debido  a los  obstáculos  señalados,  Las  Casas  debió  renunciar  a 
una  reclutación  masiva  de  labradores,  contentándose  con  unos  pocos. 

Después  de  eludir  muchas  intrigas,  Las  Casas  obtuvo  los  asientos  y 
capitulaciones  sobre  la  Costa  Firme  en  la  Provincia  de  Paria,  hasta 
Santa  Marta,  unas  docientas  sesenta  leguas  en  la  región  del  río  Cumaná, 
al  amparo  de  misioneros  franciscanos  y dominicos. 

La  empresa  resultó  un  estrepitoso  fracaso. 

Había,  en  efecto,  una  gran  distancia  entre  sus  sueños  v los  medios  de 
que  el  sacerdote  disponía.  La  expedición  que  partió  en  diciembre  de 
1520  era  un  abigarrado  grupo  de  clérigos,  algunos  funcionarios  reales, 
y labradores  que  ya  en  el  viaje  demostraron  que  lo  único  que  les  intere- 
saba era  el  oro.  Además  la  expedición  partía  con  un  déficit  que  ni 
Las  Casas,  pese  a su  gran  fantasía,  sabía  cómo  pagar. 

Por  si  fuera  poco,  debido  a fechorías  cometidas  por  los  colonos, 
los  indios  de  Chiribichi  y Maracaparra,  zona  asignada  a la  pacifica- 
ción de  Las  Casas,  se  habían  levantado  y dado  muerte  a muchos  españo- 
les, entre  ellos  nada  menos  que  a un  grupo  de  dominicos  que  misionaba 
en  la  región.  Pese  a las  protestas  de  Las  Casas,  los  conquistadores 
respondieron  con  sangrientas  expediciones  punitivas  en  toda  la  zona. 
¿Cómo  realizar  entonces  una  colonización  evangélica  en  medio  de  una 
guerra  declarada? 

Pese  a todo,  Las  Casas  siguió  adelante  con  su  proyecto  en  lugares 
donde  los  dominicos  y franciscanos  que  dirigía,  se  topaban  a cada 
instante  con  soldados  españoles  que  andaban  a la  caza  de  indios  y 
comerciantes  en  perlas  que  continuamente  emborrachaban  a los  isleños 
a fin  de  robarles  o tomarles  como  esclavos. 

Desesperado  por  tantos  inconvenientes,  se  decidió  Las  Casas,  en 
enero  de  1522,  a abandonar  la  recién  fundada  colonia  de  Cumaná  y 
presentar  reclamos  a las  autoridades  de  la  Española.  A poco  de  embar- 
car, la  colonia  fue  asaltada  por  indios  caribes  que  incendiaron  las  preca- 
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rias  construcciones  y mataron  a todos  los  que  no  alcanzaron  a huir 
en  un  barco  que  casualmente  bordeaba  las  costas. 

Demasiadas  fueron  las  circunstancias  que  se  juntaron,  para  pensar 
que  el  fracaso  del  proyecto  se  debió  a un  simple  azar.  En  verdad,  fraca- 
só antes  que  nada  debido  al  sistemático  bloqueo  llevado  a cabo  por 
los  encomenderos. 

Cuando  Las  Casas  llegó  a La  Española,  los  encomenderos  cantaban 
victoria.  El  sacerdote  estaba  arruinado  y,  por  si  fuera  poco,  despresti- 
giado ante  la  propia  Corte  y por  tanto,  sin  perspectivas  de  continuar 
su  política. 

Si  se  analizan,  sin  embargo,  las  líneas  generales  del  proyecto  vere- 
mos que  ellas  constituyen  una  constante  de  todos  los  intentos  de 
conquista  evangélica  que  posteriormente  se  llevarán  a cabo.  Las  Casas 
por  supuesto  había  cometido  graves  errores:  por  ejemplo,  no  eligió 
territorios  muy  alejados  de  los  centros  urbanos  de  los  encomenderos  y 
creyó  en  la  posibilidad  de  una  coexistencia  entre  indios  y conquistado- 
res, no  valorando  en  toda  su  intensidad  el  potencial  agresivo  de  estos 
últimos  cuando  veían  amenazados  sus  intereses  de  clase. 

3.4.  EL  RECESO  DE  LAS  CASAS.  ¿FRACASO  O REPLIEGUE? 

Después  de  los  acontecimientos  de  Cumaná  se  iniciará  otra  etapa 
en  la  vida  de  Las  Casas.  A fines  de  1523  ingresará  a la  orden  dominica 
y se  convertirá  en  un  fraile  predicador.  Tenía  el  clérigo  cuarenta  y ocho 
años  de  edad. 

Entre  algunos  historiadores  del  período,  se  ha  impuesto  la  tesis  de 
que  Las  Casas  ingresó  al  convento  como  consecuencia  de  las  desilu- 
ciones  experimentadas  a raíz  del  fracaso  de  Cumaná.  Tal  tesis  fue 
levantada  primero  por  Fernández  de  Oviedo,  quien  no  se  distinguía 
por  sus  simpatías  a la  causa  indiana  y mucho  menos  a Las  Casas,  99  y 
en  nuestro  tiempo  na  sido  acogida  incluso  por  uno  de  los  eruditos 
más  informados:  Lewis  Hanke.  100 

Refutan  en  cambio  la  idea  de  un  enclaustrarme nto  derrotista,  auto- 
res como  Friede  101  o Bataillon  y Saint  Lou.  Estos  últimos  sostienen 
que  el  retiro  fue  aprovechado  por  Las  Casas  para  “acumular  un  extra- 
ordinario tesoro  de  conocimientos  teológicos  y jurídicos,  fundamentos 
doctrinales  sobre  los  cuales,  en  adelante,  apoyaría  sistemáticamente 
su  acción  en  favor  de  los  indios”. 102  Manuel  Gime’nez  Fernández, 
otro  buen  conocedor  de  Las  Casas,  ha  demostrado  también  que  el 

99.  Gonzalo  Fernández  de  Oviedo,  Historia  General  y Natural  de  las  Indias  . . . 
Madrid  1851-1854.  Tomo  III,  pág.  101. 

100.  Lewis  Hanke,  Prólogo  a BDLC,  op.  cit.,  1965,  pág.  XII. 

101.  Juan  Friede,  op.  cit,  1974,  págs.  75-76. 

102.  Bataillon-Saint  Lou,  Las  Casas  et  la  défense  des  Indiens,  París  1971,  pág. 
157. 
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supuesto  “retiro  espiritual”  del  cle'rigo  no  fue  tal,  sino  una  continua- 
ción de  sus  actividades  bajo  otras  formas. 103  En  efecto,  en  ese  “retiro” 
se  gestaron  tres  obras  fundamentales  de  Las  Casas;  una  de  carácter 
teológico-pastoral:  De  único  vocationis  modo  omnium  gentium  ad 
veram  religionem,  en  la  que  expone  los  principios  de  la  evangelización 
pacífica,  otra  histórica,  la  Historia  General  de  Las  Indias,  terminada  en 
su  primera  redacción  en  1531,  y,  finalmente,  otra  antropológica: 
Apologética  Historia  de  Las  Indias,  iniciada  el  año  1527  como  in- 
troducción a la  Historia  de  Las  Indias  y que,  más  tarde,  constituirá 
la  segunda  parte  de  su  monumental  Apología,  en  su  disputa  contra 
Sepúlveda. 104  Su  práctica  intelectual  era  también  práctica  política;  y 
en  el  exacto  sentido  del  término. 

Autores  como  Gálmez105  y Bataillon106  afirmarán  que  Las 
Casas  perseguía  otorgar  a su  actividad  un  carácter  también  profético. 
Eso  es  totalmente  cierto.  Pero  en  1524  el  sacerdote  tenía  todavía 
mucho  que  hacer  por  los  indios,  y su  temperamento  no  era  el  más 
adecuado  como  para  dedicar  toda  su  vida  a retiros  puramente  espiri- 
tuales. 

En  1528  tenemos  nuevamente  a Las  Casas  en  acción,  y en  un 
episodio  que  ha  pasado  a la  leyenda.  Se  trata  de  su  mediación  para 
que,  sin  más  armas  que  promesas,  fuera  lograda  la  rendición  de  un 
caudillo  indígena  rebelde,  Enrique,  a quien  los  españoles  llamaban 
“Enriquillo  y cuyo  nombre  original  era  Guarocuya,  hijo  del  cacique 
Meximatex,  muerto  por  los  españoles  ”. 107  Era  este  un  indio  que 
educado  por  los  franciscanos,  fue  después  asignado  en  encomienda. 
Habiendo  sido  una  vez  él,  su  mujer,  y sus  indios  agraviados  por  su  enco- 
mendero, se  querelló  el  cacique  ante  las  instancias  competentes,  donde 
como  era  de  esperar  no  le  hicieron  caso:  incluso  recibió  agresiones 
físicas.  En  1519  huyó  el  cacique  hacia  la  sierra  y estableció  allí  un 
verdadero  centro  de  operaciones  guerrilleras  desde  donde  llevaba  a 
cabo  acciones  de  hostigamiento.  Vanos  fueron  los  esfuerzos  de  los 
conquistadores  por  derrotar  a la  guerrilla.  Por  el  contrario,  Enrique 
se  constituía  en  un  jefe  popular,  punto  de  atracción  para  muchos 
indios  e incluso  negros  que  lograban  escapar  de  su  amos. 

Imposibilitados  de  vencerlo  militarmente,  los  españoles  buscaron 
pactar  con  el  cacique,  y hacia  1528  habían  logrado  fugaces  contactos 
gracias  a la  mediación  del  franciscano  fray  Remigio  de  Faulx.  Fue 
en  ese  período  cuando  Las  Casas  comenzó  a negociar  con  Enrique, 
logrando  así,  recién  en  1533,  que  depusiera  sus  armas  a condición 
de  que  las  afrentas  recibidas  le  fueran  reparadas. 

103.  Manuel  Giménez  Fernández,  en  BDLC,  op.  cit..  1975,  pág.  XXIII. 

104.  Ver  Fernando  Mires,  op.  cit.,  1986,  capítulo  V. 

105.  Lorenzo  Gálmez,  op.  cit.,  1981,  pág.  190-191. 

106.  Marcel  Bataillon,  “Las  Casas,  ¿un  Profeta?”  en  Revista  de  Occidente,  Di- 
ciembre 1974,  págs.  279-291. 

107.  Josefina  Oliva  de  Coll,  La  Resistencia  Indígena  ante  la  Conquista,  México 
1974,  pág.  33. 
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Con  la  rendición  de  Enrique,  Las  Casas  quería  demostrar  que 
reconociéndose  los  derechos  de  los  indios  era  posible  evitar  las  guerras 
y,  por  lo  mismo,  los  soldados  estaban  de  ma's.  Por  esa  razón  Las  Casas 
exagera  la  importancia  de  su  intervención  personal  en  su  Historia  . . . 
En  verdad,  estaba  preparándose  para  otra  conquista  evangélica. 


3.5.  EL  SEGUNDO  INTENTO  DE  LAS  CASAS  DE 
REALIZAR  UNA  CONQUISTA  EVANGELICA 

En  abril  de  1534,  habiendo  sido  asignado  Las  Casas  al  Perú  para 
que  formara  parte  de  una  expedición  mediadora  en  uno  de  los  tantos 
conflictos  surgidos  entre  los  conquistadores  Pizarro  y Almagro,  naufra- 
gó el  barco  en  que  viajaba,  y afortunadamente  pudo  arribar  con  su 
grupo  a las  costas  de  Nicaragua.  Allí  Las  Casas  quedó  prendado  de  la 
belleza  de  la  región  y de  la  tranquila  vida  de  sus  habientes.  Pero  también 
pudo  apreciar  que  las  crueldades  de  los  encomenderos  no  eran  menores 
en  Nicaragua  que  las  que  había  visto  en  la  Isla  Española.  Así,  volvieron 
a renacer  los  ideales  colonizadores  de  los  dominicos. 108 

Pensando  quizás  ganar  la  voluntad  de  Las  Casas,  el  gobernador 
de  Nicaragua,  Rodrigo  de  Contreras,  le  invitó  a formar  parte  de  una 
expedición  hacia  el  interior.  Las  Casas  aceptó,  bajo  la  condición  de  que 
la  dirección  de  la  expedición  estuviese  a cargo  de  sacerdotes  y no  de 
soldados.  Naturalmente  ello  le  fue  denegado.  Era  precisamente  la  opor- 
tunidad que  esperaba  Las  Casas.  Nuevamente  se  desató  en  un  vendaval 
de  acusaciones  en  contra  de  los  encomenderos.  ¿Qué  había  pasado  por 
la  mente  de  fray  Bartolomé?  Muy  sencillo:  con  su  típico  talento  po- 
lítico había  percibido  que  la  monarquía  se  aprestaba  a endurecer 
su  mano  contra  los  encomenderos  americanos  y que,  asi,  la  correlación 
de  fuerzas  nuevamente  variaba  a su  favor.  Fiel  a los  métodos  aprendidos 
de  sus  hermanos  dominicos  se  dedicó  a producir  escándalos,  subiéndose 
a cuanto  pulpito  encontraba  para  predicar  en  contra  de  los  encomen- 
deros, y negándoles  la  absolución. 

Los  encomenderos,  ignorantes  de  las  inquietudes  que  surgían  en  la 
Corte,  creyeron  que  enviando  noticia  de  los  escándalos  provocados  por 
Las  Casas  lograrían  su  neutralización.  Pero  eso  era  lo  que  fray  Bartolo- 
mé buscaba  pues,  en  el  mismo  período,  1536,  era  publicada  una  real 
cédula  según  la  cual  se  suprimían  todas  las  guerras  de  conquista  por 
dos  años.  Las  Casas,  quien  había  debido  esconderse  para  salvar  su 
vida,  contaba  de  nuevo  con  apoyo  oficial. 

Sin  embargo,  pese  a las  buenas  posibilidades  que  tenía  para  prose- 
guir su  lucha  en  Nicaragua,  Las  Casas  decidió  abandonar  el  lugar  para 
dar  curso  a un  proyecto  más  ambicioso,  esta  vez  en  Guatemala. 


108.  Ver  Bruno  Biermann,  “Fray  Bartolomé  de  Las  Casas  und  die  Gründung  der 
Mission  in  der  Verapaz”  in  Neue  Zeitschrift  für  Missionswissenschaft XVJ,  pág.  17. 
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Pocas  veces  las  condiciones*  se  presentaban  mejor  -al  cle'rigo  que 
a mediados  de  1536.  Por  una  parte,  el  ya  mencionado  cambio  de 
política  en  la  Corte.  Por  otra,  el  Rey  había  decidido  hacer  de  Guatema- 
la una  suerte  de  campo  experimental  en  la  lucha  del  Estado  por  limitar 
las  atribuciones  de  la  clase  encomendera.  Y para  esa  lucha  nadie  reunía 
mejores  antecedentes  que  el  padre  Las  Casas. 

A diferencia  de  Cumaná.  no  se  trataba  esta  vez  de  zonas  vírgenes 
pues  los  dominicos  habían  establecido  puestos  desde  1529.  La  ayuda 
oficial  que  antes  le  fue  regateada  a Las  Casas  se  hacía  presente  a tiempo, 
esta  vez  en  la  persona  del  licenciado  Alonso  de  Maldonado,  oidor  de  la 
Audiencia  de  México,  quien  había  sido  comisionado  con  amplias  atribu- 
ciones para  frenar  la  expansión  de  la  clase  encomendera.  Junto  al 
Protector  de  indios,  cargo  otorgado  a Francisco  Marroquín,  amigo 
personal  de  Las  Casas,  ma's  las  huestes  dominicas  y Fray  Bartolomé, 
formaban  un  selecto  contingente. 

Aquello  que  en  1536  cristalizaba  en  Guatemala,  era  una  alianza 

entre  el  Estado  español  y la  fracción  indigenista  más  radical.  Incluso, 
debido  a que  tuvo  que  viajar  a España,  Marroquín  cedió  las  funciones 
de  Protector  a Las  Casas.  Como  ya  vimos,  este  cargo  era  muy  indefini- 
do, pero  para  Las  Casas  no. 109  El  lo  llenaría  con  un  sentido  preferen- 
temente antiesclavista.  Al  fin  el  clérigo  tenía  el  poder  que  necesitaba. 1 1 0 

Esta  vez  el  proyecto  se  realizaría  exitosamente.  Cierto  es  que 
ahora  Las  Casas  no  era  el  único  actor  principal;  dicho  esto  en  contra 
de  las  opiniones  de  Fray  Antonio  de  Remesal  quien  le  concede  un 
significado  desmesurado. 1 1 1 Muy  importantes  fueron  esta  vez  las 
avanzadas  de  religiosos,  especialmente  dominicos,  y la  entusiasta 
labor  de  Fray  Luis  Cáncer,  experto  en  materias  misionales  y conocedor 
de  lenguas  indígenas. 

El  lugar  elegido  fue  uno  bautizado  por  los  españoles  como  Tierra 
de  Guerra  o Tezulutlán,  debido  a la  resistencia  que  allí  ofrecieron  los 
indígenas.  El  método  de  penetración  se  basaba  en  grupos  de  indígenas 
ya  misionados  quienes  propagaban  las  noticias  enviadas  por  los  sacer- 
dotes. Esto  implicaba  un  largo  proceso  y requería  de  mucha  paciencia, 
virtud  que  no  era  la  más  notoria  en  Las  Casas. 

Las  nuevas  tierras  fueron  rebautizadas  con  el  alternativo  nombre 
de  Verapaz. 

Para  Las  Casas  era  vital  que  esta  vez  el  experimento  resultara. 
Conciente  de  sus  limitaciones  así  como  de  su  débil  preparación  en  las 
técnicas  misioneras,  tuvo  la  prudencia  de  delegar  funciones,  y no 
sucumbió  a sus  tendencias  de  querer  hacerlo  todo.  Había  pues  extraído 
las  lecciones  del  episodio  de  Cumaná.  Pero  ello  no  quita  que  fray 

109.  Ver  el  presente  capitulo  7.1.1. 

1 10.  Ver  Lewis  Hanke,  op.  cit.,  1949,  págs.  161-177  y 196-202. 

111.  Antonio  de  Remesal,  op.  cit,  1932.  págs.  18  1-185  y 200-206. 
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Bartolomé  jugara  un  papel  decisivo  en  la  conquista  de  Verapaz,  la  que 
no  habría  tenido  lugar  si  no  hubiera  sido  por  su  febril  actividad.  Sólo 
que  esta  vez  el  clérigo  decidió  concentrarse  en  los  terrenos  en  que  era 
soberano.  En  primer  lugar,  en  el  teórico.  Las  Casas  fue  en  verdad  el 
autor  intelectual  de  Verapaz,  gracias  sobre  todo  a sus  ideas  contenidas 
en  Del  único  modo  de  vocación  ...  1 12  En  segundo  lugar,  en  el  te- 
rreno de  la  agitación  y de  la  propaganda.  Muchas  cartas  escribió  al 
Rey,  a virreyes,  obispos  y gobernadores,  en  fin,  a todo  aquel  que  tu- 
viera influencias.  En  tercer  lugar  fue  importante  Las  Casas  en  el  terreno 
de  la  organización,  pues  asumió  prácticamente  todos  los  problemas 
logísticos  a fin  de  conseguir  financiamiento  y materiales.  Por  último, 
jamás  dejó  de  explotar  su  veta  predilecta:  la  del  polemista  que  no 
escatima  palabras  para  aplastar  a quien  se  le  ponga  por  delante.  Y esto 
era  importante  en  un  tiempo  en  que  los  teólogos  más  sabios  de  España 
eran  urgidos  para  que  dictaminaran  acerca  de  las  cuestiones  indianas. 

Si  no  fue  un  triunfo  de  Las  Casas,  la  colonización  de  Verapaz  fue 
un  triunfo  de  la  política  lascasiana. 

Pero,  sobre  todo,  significó  el  punto  de  partida  de  una  serie  de 
procesos  similares  que  más  tarde  expanderían  las  órdenes  religiosas. 
Verapaz  fue  sin  duda  un  acontecimiento  precursor. 

Más  aún,  a partir  de  las  empresas  lascasianas  comenzó  a arraigarse 
en  algunas  fracciones  del  clero  la  idea  de  separarse  de  los  conquista- 
dores o,  lo  que  es  igual,  de  emancipar  la  evangelización  respecto  a la 
conquista.  Como  ha  escrito  Magnus  Mómer: 

La  idea  como  tal  de  que  la  cristianización  se  podía  mejor  Llevar  a 
cabo  sin  la  presencia  de  los  españoles  iba  a tener  mucha  influencia 
en  las  misiones  entre  las  tribus  de  las  zonas  periféricas  de  los  siglos 
XVII  y XVIII.  Desde  luego  era  una  noción  que  correspondía  gene- 
ralmente a los  sentimientos  de  los  nativos,  sea  imperativamente, 
sea  basados  en  experiencias  previas  de  su  contacto  con  los  blancos. 

Esta  idea,  indudablemente,  debía  mucho  al  episodio  lascasiano  en 
las  tierras  de  Verapaz.  113 

Por  supuesto  que  la  Monarquía  no  estaba  especialmente  interesada 
en  la  salvación  de  los  indios,  ni  mucho  menos  en  conceder  desmesura- 
dos poderes  a los  religiosos.  Lo  que  sí  le  interesaba  era  limitar  la  ex- 
pansión de  la  clase  encomendera,  y para  ello  le  fue  útil  el  ímpetu 
y misticismo  de  Las  Casas  y los  suyos. 

Pero  Las  Casas  no  era  ingenuo.  A él  tampoco  le  interesaba  explo- 
rar nuevas  tierras  sólo  para  fundar  colectividades  dedicadas  a la  contem- 
plación. Le  interesaba  sí,  acumular  fuerzas  para  dirigirlas  en  contra  de 
la  clase  encomendera.  En  tal  sentido,  se  dejaba  utilizar  por  el  Estado 
pero  al  mismo  tiempo  utilizaba,  y con  extrema  habilidad,  las  contra- 

1 12.  Ver  Femando  Mires,  op.  cit.,  1986,  capítulo  V. 

113.  Magnus  Mómer,  La  Corona  y los  foráneos  en  los  pueblos  de  indios  de  Améri- 
ca, Estocolmo  1970,  pág.  41. 
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dicciones  que  se  presentaban  entre  el  Estado  y la  clase  dominante 
colonial.  Por  eso,  cuando  todavía  no  terminaba  la  pacificación  de 
Verapaz,  decidió  trasladarse  de  nuevo  a la  Corte.  Allí  tenían  lugar 
decisivas  batallas  ideológicas.  Eran  los  tiempos  en  que  Vitoria  y sus 
discípulos  escribían  sesudos  tratados  acerca  de  los  derechos  de  los 
conquistadores,  del  Rey,  del  Papa,  y de  los  pueblos  descubiertos. 
Allí  tambie'n  se  preparaban  nuevos  decretos  en  contra  de  los  enco- 
menderos. 

¿Cómo  iba  a estar  Las  Casas  ausente  de  ese  ambiente? 
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CAPITULO  IV 


TRIUNFOS  Y DERROTAS 


El  camino  emprendido  por  Las  Casas  y su  “partido”  había  sido 
largo.  Desde  la  época  entusiasta  de  la  Isla  Española,  pasando  por  el 
contraste  de  Burgos  y los  sucesivos  intentos  de  conquista  evangélica, 
hasta  culminar  en  el  éxito  de  Verapaz,  habían  pasado  casi  treinta 
años.  En  ellos,  los  indigenistas  habían  hecho  un  productivo  proceso 
de  aprendizaje.  Ya  sabían  por  lo  menos  que  no  sólo  bastaban  las  buenas 
intenciones  para  conseguir  sus  objetivos  y que  no  sólo  era  suficiente 
la  agitación  para  su  causa,  por  más  justa  que  ella  fuera;  ni  que  el  Rey 
se  condoliera  ante  las  continuas  relaciones  de  las  atrocidades  cometidas 
a los  indios.  Era  necesaria  además  una  disciplinada  organización  que, 
mediante  un  trabajo  de  largo  aliento,  fuese  creando  condiciones  a fin 
de  “mover”  al  Estado  y separarlo  de  sus  vínculos  con  los  encomende- 
ros. Para  esto  era  preciso  —como  hemos  visto—  un  trabajo  coordinado 
en  todos  los  planos.  Desde  luego,  la  propaganda,  algo  que  Las  Casas  y 
sus  seguidores  habían  cultivado  hasta  convertirse  en  verdaderos  maes- 
tros. En  segundo  lugar,  un  sesudo  trabajo  teórico  que  diese  fundamento 
teológico  y jurídico  a la  causa.  Este  espacio  era  cubierto  por  los  lasca- 
sianos  en  Indias  y por  importantes  teólogos  en  España.  No  es  casualidad 
por  ejemplo,  que  el  año  1539,  dos  años  antes  de  la  promulgación  de  las 
Leyes  Nuevas  que  abolirían  la  encomienda  privada,  el  maestro  Vitoria 
hubiese  publicado  su  Relectio  de  Indios  en  donde  afirmaba,  entre 
otras  cosas,  el  derecho  de  los  naturales  de  organizarse  en  pueblos  y na- 
ciones independientes.  En  tercer  lugar,  también  era  importante  un 
lento  trabajo  de  captación  de  adeptos,  ya  fuera  entre  las  jerarquías  ecle- 
siásticas; ya  fuera  en  el  propio  Consejo  de  Indias.  Por  último,  las  demos- 
traciones empíricas,  especialmente  aquellas  que  tenían  que  ver  con  la 
factibilidad  de  las  “conquistas  evangélicas”,  a fin  de  probar  a la  Corona 
que  la  clase  encomendera  era  absolutamente  prescindible,  incluso  en 
términos  de  rentabilidad. 

En  otras  palabras,  para  aislar  a los  encomenderos  era  necesario 
que  los  indigenistas  más  radicales  hiciesen  algunas  concesiones  formales 
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a fin  de  establecer  algún  tipo  .de  alianzas  con  el  sector  que  hemos 
denominado  centrista,  representado  principalmente  por  agentes  del 
Estado  desconfiados  de  los  encomenderos  en  tanto  “clase  privada”, 
pero  también  temerosos  frente  a un  posible  fundamentalismo  indige- 
nista de  carácter  eclesiástico.  De  tal  modo,  enmarcando  a la  cuestión  del 
indio,  tendría  lugar  también  un  enfrentamiento  entre  los  intereses 
públicos  y los  privados,  emergentes  durante  el  proceso  de  conquista. 


1.  LAS  LEYES  NUEVAS 

El  motivo  que  daría  lugar  a una  singular  prueba  de  fuerza  entre 
ambos  frentes  sería  la  promulgación  de  las  Leyes  Nuevas  de  1 542  que,  en 
lo  sustancial,  se  proponían  subordinar  el  personal  privado  al  estatal,  y 
ello  en  términos  casi  absolutos.  Como  la  promulgación  de  tales  leyes  sig- 
nificaba desposeer  a los  encomenderos  de  su  propiedad  privada  sobre  los 
indios,  fueron  saludadas  por  los  indigenistas  como  un  triunfo  propio. 
Tales  leyes  significaban,  en  verdad,  un  viraje  en  el  sentido  hasta  ahora 
otorgado  a la  conquista  pues,  si  se  entendían  rigurosamente,  su  pro- 
pósito no  era  otro  que  suprimir  a una  clase  social  dominante,  destru- 
yendo las  propias  relaciones  sociales  de  producción  en  que  ella  se 
cimentaba. 

Muchos  clérigos  apenas  daban  crédito  a sus  oídos  y ojos.  ¿Podía 
ser  verdad  algo  tan  bello? 

Cierto,  ¿podía  ser  verdad?;  y si  lo  era,  ¿cuánto  tardaría  para  que  se 
impusiera  la  otra  verdad;  la  verdadera  verdad;  aquella,  la  de  la  acumula- 
ción originaria? 

1.1.  SIGNIFICACION  DEL  MOVIMIENTO  LASCASIANO 
EN  LA  PROMULGACION  DE  LAS  LEYES  NUEVAS 

Pero,  como  hemos  tratado  de  mostrar,  las  Leyes  Nuevas  no  fueron 
un  regalo  del  cielo.  En  su  gestación  mucho  tuvo  que  ver  la  acción  del 
Padre  Las  Casas,  de  los  dominicos,  y del  movimiento  indigenista  en 
general.  Historiadores  de  diversas  tendencias  como  Hanke,  Friede, 
Manuel  Giménez  Fernández  y Angel  Losada  coinciden  en  ello.  Para 
Manzano  y Manzano  incluso  la  asistencia  del  Rey  a las  juntas  delibera- 
tivas de  1 542  se  debió  a los  consejos  de  Las  Casas. 1 Por  lo  menos,  el 
hecho  de  que  los  trabajos  de  la  asamblea  hubiesen  sido  inaugurados  con 
la  lectura  hecha  por  el  mismo  fray  Bartolomé  de  su  discutida  Brevísi- 
ma relación  de  la  destrucción  de  las  Indias ....  prueba,  de  por  sí,  su 
influencia  en  las  posteriores  deliberaciones. 2 

1.  Juan  Manzano  Manzano,  La  incorporación  de  las  Indias  a la  Corona  de  Casti- 
lla, Madrid  1984,  págs.  106-107. 

2.  Bartolomé  de  Las  Casas,  en  Tratados,  México  1965.  También  hemos  trabaja- 
do con  la  edición  de  André  Saint-lu,  Madrid  1982. 
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Además,  las  decisiones  finales  deben  haber  sido  influidas  por  las 
exitosas  empresas  de  Verapaz  y por  los  informes  que  de  allí  se  deriva- 
ban. El  mismo  Carlos  V había  ordenado  a Las  Casas  que  presentara  su 
programa  ante  una  junta  de  notables.  Estos  fueron  los  dieciocho  “Re- 
medios” de  los  cuales  sólo  conocemos  hoy  día  el  octavo.  3 También  se 
sabe  que  el  infatigable  clérigo  estuvo  presente  “en  todas  las  reuniones 
de  prelados  y expertos  que  Carlos  V convocaba”.  4 

Sin  embargo  hay  que  ser  cautos.  No  hay  que  creer  que  Las  Casas 
y los  lascasianos  lograban  convencer  a todo  el  mundo  apelando  nada  más 
que  a sus  buenas  razones.  Más  bien  nuestra  tesis  es  la  siguiente:  sin  la 
actividad  de  Las  Casas  y sus  partidarios,  las  Leyes  Nuevas  probable- 
mente no  hubieran  sido  posibles;  pero  no  sólo  fueron  posibles  debido 
a tal  actividad.  Si  los  altos  dignatarios  de  Estado  fueron  “convencidos”, 
ello  fue  porque  había  condiciones  concretas  que  hacían  posible  ese 
convencimiento.  Hasta  ahora  hemos  nombrado  tres,  que  resumiéndolas 
son: 

1.  Que  la  autonomía  económica  y política  alcanzada  por  la  clase 
encomendera  de  Indias,  amenazaba  con  hacerla  escapar  del  control 
de  la  propia  Corona. 

2.  Que  la  pérdida  creciente  de  fuerza  de  trabajo  por  medio  de  la 
superexplotación  del  indio  afectaba  no  sólo  a la  economía  colo- 
nial, sino  que  además  a la  Iglesia  en  tanto  perdía  “fieles”,  y al 
Rey  en  tanto  perdía  “súbditos”. 

3.  Que  había  una  contradicción  entre  el  régimen  privado  de  explota- 
ción basado  en  la  encomienda  y el  modo  de  producción  estatal- 
eclesiástico  de  carácter  tributario,  o más  simplemente:  entre  los 
intereses  públicos  y los  privados  surgidos  del  proceso  de  conquista. 

A estas  tres  condiciones,  hay  que  agregar  una  razón  de  “alta  polí- 
tica”. Por  aquel  entonces,  el  Rey  Francisco  I de  Francia  había  comen- 
zado a cuestionar  los  derechos  de  España  sobre  el  nuevo  continente  y 
con  ello  el  argumento  —bastante  débil  por  lo  demás—  de  las  donaciones 
papales.  5 Se  hacía  pues  necesario  otorgar  a los  dominicos  de  ultramar 
unas  bases  jurídicas  más  sólidas,  y la  mejor  de  ellas  parecía  ser  que  los 
indios  mismos  fueran  reconocidos  como  súbditos  del  soberano  español 
lo  que,  a su  vez,  no  era  posible  si  los  encomenderos  actuaban  como  sus 
propietarios  de  hecho.  En  otras  palabras,  no  sólo  era  necesario  que  los 
indios  fuesen  vasallos  del  Rey  sino  que  además  lo  pareciesen. 6 

3.  Bartolomé  de  Las  Casas,  Tratados,  op.  cit,  196S. 

4.  P.H.  André  Vicent,  Fray  Bartolomé  de  Las  Casas,  Prophéte  der  Nouveaux 
Monde,  París  1978,  pág.  110. 

5.  Angel  Losada,  Bartolomé  de  Las  Casas  a la  luz  de  la  moderna  critica  históri- 
ca, Madrid  1971,  pág.  191. 

6.  Idem. 
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La  influencia  de  Las  Casas  y los  suyos  era  pues  muy  grande,  pero 
no  hasta  el  punto  de  “guiar  a Carlos  V con  el  dedo  meñique”  7 como  le 
imputaron  sus  adversarios.  Hay  que  tener  en  cuenta  además  que  hacia 
el  período  de  promulgación  de  las  Nuevas  Leyes,  la  mayoría  del  Consejo 
de  Indias  se  pronunció  en  contra  ae  la  encomienda  y por  lo  menos  hay 
que  estar  de  acuerdo  en  que  esa  mayoría  no  era,  ni  con  mucho,  lascasiana. 

Por  último  hay  que  mencionar  que,  pese  a la  alegría  con  que  los 
defensores  de  los  indios  saludaron  la  abolición  de  la  encomienda  priva- 
da, para  ellos  ésto  no  era  más  que  un  escalón  en  un  proceso  a largo 
plazo,  que  como  meta  estratégica  contemplaba  la  supresión  misma  de 
la  conquista  a fin  de  restituir  a los  indios  sus  naciones  y con  ello  su  so- 
beranía política  bajo  la  hegemonía  —puramente  formal—  del  Rey  de 
España.  8 Tal  estrategia  no  podía  por  supuesto  ser  aceptada  por  el 
Consejo  de  Indias. 

1.2.  LA  BULA  DE  1537  COMO  PRECURSORA 
DE  LAS  NUEVAS  LEYES 

Si  bien  hemos  tratado  de  delimitar  la  importancia  de  los  lasca- 
sianos  en  la  promulgación  de  las  Nuevas  Leyes,  no  podemos  perder  de  vis- 
ta que  estamos  frente  a un  movimiento  de  carácter  eclesiástico.  Pues,  por 
muy  estrechas  que  fueran  las  relaciones  que  por  medio  de  los  derechos 
del  Patronato  vinculaban  a los  clérigos  al  Estado  en  calidad  de  funciona- 
rios, literatos  e “intelectuales  orgánicos”,  éstos  seguían  siendo  miem- 
bros de  una  Iglesia  Universal.  Por  lo  mismo,  la  Iglesia,  en  tanto  institu- 
ción, era  para  los  defensores  de  los  indios  un  bastión  al  que  había  que 
acceder  ya  que  si  lograban  ganar  para  su  causa  a la  alta  jerarquía  ecle- 
siástica, especialmente  al  Papa,  sus  posibilidades  de  obtener  éxito  frente 
al  Rey  aumentaban  notablemente. 

En  verdad,  cinco  años  antes  de  la  promulgación  de  las  Nuevas  Leyes, 
la  Iglesia,  por  medio  de  Pablo  III,  ya  se  había  pronunciado  oficialmente  en 
contra  de  la  esclavitud  de  los  indios.  No  otra  es  la  deducción  que  se 
desprende  de  la  lectura  de  la  histórica  Bula  Sublimis  Deux  de  1537. 
Conózcala  el  lector: 

El  Dios  sublime  amó  tanto  la  raza  humana,  que  creó  al  hombre  de 
tal  manera  que  pudiera  participar  no  solamente  del  bien  de  que  go- 
zan otras  criaturas,  sino  que  lo  dotó  de  la  capacidad  de  alcanzar  al 
Dios  Supremo,  invisible  e inaccesible  y mirarlo  cara  a cara;  y en 
cuanto  el  hombre,  de  acuerdo  con  el  testimonio  de  las  Sagradas 
Escrituras,  fue  creado  para  gozar  de  la  felicidad  de  la  vida  eterna, 
que  nadie  puede  conseguir  sino  por  medio  de  la  fe  en  nuestro  Señor 
Jesu-Cristo;  es  necesario  que  posea  la  naturaleza  y las  capacidades 
para  recibir  esa  fe;  por  lo  cual,  quien  quiera  que  esté  así  dotado, 
debe  ser  capaz  de  recibir  la  misma  fe.  No  es  creíble  que  exista 

7.  Lewis  Hanke,  La  lucha  por  la  justicia  en  la  Conquista  de  América,  Buenos 
Aires  1949,  pág.  230. 

8.  Angel  Losada,  op.  cit.,  1971,  pág.  189. 
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alguien  que  poseyendo  el  suficiente  entendimiento  para  desear  la 
fe,  esté  despojado  de  la  más  necesaria  facultad  para  obtenerla. 

De  aquí  que  Jesu-Cristo  que  es  la  Verdad  misma,  que  nunca  ha 
fallado  y que  nunca  podrá  fallar,  diga  a los  que  El  ha  escogido 
para  predicar  su  fe:  “Id  y enseñad  a todas  las  naciones”.  Es  decir, 
a todos,  sin  excepción,  porque  todos  son  capaces  de  recibir  las 
doctrinas  de  la  fe. 

El  enemigo  de  la  humanidad,  quien  se  opone  a todo  lo  bueno  para 
conseguir  la  destrucción  de  los  hombres,  mirando  con  envidia  tal 
cosa  ha  inventado  medios  jamás  antes  oídos,  para  estorbar  la  palabra 
de  Dios  que  ha  de  salvar  al  mundo;  él  ha  inspirado  a sus  satélites, 
quienes  para  complacerlo  no  han  dudado  en  propagar  ampliamente 
que  los  indios  del  Oeste  y del  Sur  y otras  gentes  de  las  que  apenas 
tenemos  conocimiento,  deben  ser  tratados  como  brutos,  preten- 
diendo que  ellos  son  incapaces  de  recibir  la  fe  Católica. 

Nos,  que  aunque  indignos,  ejercemos  en  la  tierra  el  poder  de  nuestro 
Señor,  y luchamos  por  todos  los  medios  para  traer  el  rebaño  perdido 
al  redil  que  se  nos  ha  encomendado,  consideramos  sin  embargo  que 
los  Indios  son  verdaderos  hombres  y que  no  sólo  son  capaces  de 
entender  la  fe  Católica,  sino  que,  de  acuerdo  con  nuestras  informa- 
cionés,  se  hallan  deseosos  de  recibirla.  Deseando  proveer  algunos 
remedios  para  estos  males,  definimos  y declaramos  por  estas  nues- 
tras cartas,  o por  cualquier  traducción  fiel,  suscrita  por  un  notario 
público,  sellada  con  el  sello  de  cualquier  dignidad  eclesiástica  a 
las  que  se  les  dará  el  mismo  crédito  que  a las  originales,  no  obstante 
lo  que  se  haya  dicho  o se  diga  en  contrario,  tales  Indios  y todos  los 
que  más  tarde  se  descubran  por  los  Cristianos,  no  pueden  ser  priva- 
dos de  su  libertad  por  medio  alguno,  ni  de  sus  propiedades,  aunque 
no  estén  en  la  fe  de  Jesu-Cristo,  y podrán  libre  y legítimamente 
gozar  de  su  libertad  y de  sus  propiedades  y no  serán  esclavos  y todo 
cuanto  se  hiciere  en  contrario,  será  nulo  y de  ningún  efecto. 

En  virtud  de  nuestra  autoridad  apostólica.  Nos,  defendemos  y 
declaramos  por  las  presentes  cartas  que  dichos  Indios  deben  ser 
convertidos  a la  fe  de  Jesu-Cristo  por  medio  de  la  palabra  divina 
y con  el  ejemplo  de  una  buena  y santa  vida. 9 

Es  preciso  destacar  que  la  declaración  papal  en  contra  de  la  esclavi- 
tud indiana  no  fue  un  simple  “acomodo”,  sino  que  más  bien  el  resultado 
de  una  sostenida  opinión  de  parte  de  sectores  eclesiásticos,  quienes 
sólo  justificaban  la  presencia  de  la  Iglesia  en  América  en  tanto  evangeli- 
zadora  de  “seres  humanos”.  Ya  en  1493,  en  la  famosa  Bula-declaración 
de  Alejando  VI  se  lee  que: 

. . . tales  gentes  (los  indios)  creían  en  un  Dios  creador  en  los  cielos 
y parecían  suficientemente  dispuestos  a abrazar  la  fe  católica  y 
aprender  las  buenas  costumbres.  Y en  semejantes  condiciones,  era 
de  esperar  que  si  se  les  instruía,  el  nombre  del  Salvador,  Nuestro 
Señor,  Jesús  Cristo,  sería  fácilmente  acatado  en  dichos  países  e 
islas. 10 


Pero  los  antecedentes  ma's  inmediatos  de  la  Bula  de  Paulo  III  se 
encuentran  en  el  Breve  pontificio  Pastorale  del  2 de  agosto  de  1530,  en 

9.  Lewis  Hanke,  op.  cit,  1949,  págs.  107-108. 

10.  Luis  Alberto  Sánchez,  Breve  Historia  de  América,  Buenos  Aires  1972,  pág. 

1S6. 
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donde  se  apoyan  las  iniciativas  antiesclavistas  asumidas  por  el  Rey  de 
España.  Además,  el  mismo  Paulo  III  en  1537  se  había  pronunciado 
categóricamente  por  la  necesidad  de  “bautizar  a los  indios”  y,  por 
ende,  de  reconocerlos  como  hermanos. 1 1 

La  Bula  de  Paulo  III  constituye,  sin  dudas,  la  más  importante  toma 
de  posiciones  del  Papado  a favor  de  los  indios  y por  lo  mismo,  uno  de 
los  pilares  doctrinarios  básicos  en  el  que  se  apoyarán  todos  los  defenso- 
res de  la  causa  indiana. 12 

Hoy,  saber  que  un  Papa  declaró  que  los  indios  eran  seres  humanos 
parece  algo  obvio.  Pero  situada  en  su  real  marco  histórico  tal  declara- 
ción adquiere  un  profundo  significado,  pues  con  ella  se  trataba  de  con- 
trarrestar las  avalanchas  de  opiniones  —representadas  aún  por  muchos 
hombres  de  Iglesia—  destinadas  a denigrar  la  naturaleza  humana  de  los 
indios.  En  ese  sentido  la  Bula  debe  ser  considerada  en  el  mismo  contex- 
to político  que  dio  origen  a las  Nuevas  Leyes. 

Cierto  es,  por  otra  parte,  que  el  texto  de  la  Bula  es  extraordinaria- 
mente imperativo.  Ello  explica  quizás  el  por  qué  nunca  las  órdenes  de 
Carlos  III  se  apoyaron  en  ella.  Fresco  estaba  el  recuerdo  de  los  muchos 
líos  jurídicos  que  habían  provocado  las  “donaciones”  de  Alejandro 
VI,  las  que  hacían  aparecer  al  Papa  poco  menos  que  como  un  super- 
monarca  de  todo  lo  temporal.  Incluso,  Carlos  III  llegó  a exigir  a Paulo  III 
la  revocación  de  su  Bula  no  tanto,  seguramente,  por  estar  en  desacuerdo 
con  ella,  sino  porque  en  Roma  se  dictaminaba  sobre  materias  conflic- 
tivas antes  que  en  el  Imperio.  Así,  Papa  y Rey,  frente  a un  mismo  obje- 
tivo, tenían  que  actuar  por  separado.  La  alianza  entre  Roma  y España 
debía  ser  tácita;  no  explícita. 

En  estricta  relación  con  el  centro  de  nuestro  tema  es  preciso 
destacar  que  los  mediadores  de  la  alianza  tácita  mencionada  eran  los 
sacerdotes  políticamente  organizados  en  Indias,  especialmente  los  de 
la  escuela  dominico-lascasiana.  Muchas  veces  ellos  se  las  ingeniaban 
—burlando  aún  la  vigilancia  establecida  por  las  autoridades  españolas 
al  servicio  de  los  encomenderos—  para  hacer  llegar  continuamente 
sus  informes  al  Papa.  Entre  estos  mediadores  destaca  la  figura  del 
dominico  Bemardino  de  Minaya  quien  llegó  hasta  la  misma  Roma, 

...  y expuso  a Paulo  III  su  ruego  de  que  los  millones  de  almas  no 
conquistadas  por  la  fe  en  las  Indias  no  debían  peligrar  a causa  de  los 
designios  egoístas  de  aquellos  españoles  que  insistían  en  considerar 
a los  naturales  como  brutos  animales  (bruta  animalia)  y por  lo  tanto 
incapacitados  para  los  eternos  misterios  de  la  fe. 1 3 


1 1 . Idem. 

12.  “Con  la  palabra  del  Papa  quedaba  por  completo  zanjada  la  cuestión,  recha- 
zada cualquiera  clase  de  esclavitud  y por  supuesto,  condenado  el  tráfico  de  escla- 
vos”, Lorenzo  Gálmez,  Bartolomé  de  Las  Casas,  defensor  de  los  derechos  humanos, 
Madrid  1981,  pág.  110. 

13.  Lewis  Hanke,  op.  Cit,  1949,  pág.  IOS. 
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El  más  influyente  informador  del  Papa  fue  sin  duda  Julián  Gar- 
cés,  obispo  de  Tlaxcala  en  Nueva  España.  En  vista  de, 

...  la  ineficacia  de  sus  esfuerzos  cerca  del  Consejo  de  Indias  para 
que  hiciese  cumplir  la  ley  de  1531  prohibiendo  en  absoluto  la  escla- 
vitud se  dirigió  en  1536  epistolarmente  a Paulo  III,  instándole  para 
que  interpusiese  su  autoridad  en  favor  de  los  desgraciados  indios  y 
protestando  enérgicamente  contra  la  diabólica  aserción  de  los  opre- 
sores de  los  indios  quienes  no  vacilaban  en  afirmar  ser  tal  la  imbeci- 
lidad natural  y el  embrutecimiento  de  estos  últimos,  que  debían 
considerarlos  como  irracionales,  incapaces  de  sacramento.  14 

Garcés  en  cambio,  argumentaba  que  los  indios  “son  con  justo 
título  racionales,  tienen  entero  sentido  y cabeza”.  15  Hay  autores 
incluso  que  afirman  que  la  Bula  de  Paulo  III  no  fue  sino  una  respuesta 
pública  a la  carta  de  Garce's. 16 

Intentar  relacionar  la  Bula  de  1536  con  las  Nuevas  Leyes  de  1542 
es  un  proceso  historiográfico  más  que  interesante  pues,  si  la  primera  no 
influyó  directamente  en  las  segundas,  algo  que  dudamos,  por  lo  menos 
deslegitimó  la  teología  de  la  esclavitud  representada  entre  otros  por  el 
sabio  Gine's  de  Sepúlveda,  y en  consecuencia,  permitió  que  lascasianos 
e indigenistas  en  general  pudieran  ganar  más  fuerza  al  interior  de  la 
Iglesia  y por  este  medio,  en  la  propia  Corte.  Así  se  explica  que  los 
teólogos  de  la  esclavitud,  no  pudiendo  contradecir  abiertamente  al  Papa 
no  encontraran  otra  alternativa  que  intentar  “reinterpretarlo”.  Tanto 
estorbaba  tal  Bula  al  “partido”  de  los  encomenderos  que,  ya  aún  en  las 
fases  más  avanzadas  de  la  colonia,  pese  a la  claridad  de  su  texto,  seguía 
siendo  objeto  de  polémicas. 1 7 

En  síntesis,  la  Bula  de  1537  muestra  cómo  los  indigenistas  lograban 
movilizar  sus  destacamentos  hasta  alcanzar  las  cúspides  más  altas. 
Prueba  también  cómo  la  Iglesia,  en  tanto  institución  universal,  intentó 
en  alguna  medida  apoyar  la  causa  indiana  a fin  de  ganar  nuevos  fieles 
extracontinentales  a la  ya  resentida  causa  católica  europea.  También 
nos  enseña  la  sutileza  de  las  relaciones  entre  la  Iglesia  y la  Monarquía  en 
materias  indianas.  El  Rey  podía  mandar  al  Papa,  pero  no  podía  igno- 
rarlo; aunque  así  quisiera  hacerlo  parecer.  La  Bula  en  fin,  es  uno  de  los 
hechos  precursores  —y  no  uno  de  los  menores—  de  las  Nuevas  Leyes  de 
1542. 

14.  Venancio  Carro,  La  teología  y los  juristas  españoles  ante  la  Conquista  de 
América,  Salamanca  1951,  pág.  52. 

15.  José  María  Kobayaschi,  La  educación  como  conquista,  México  1974,  pág. 
156. 

16.  Lorenzo  Gálmez,  op.  cit,  1981,  pág.  108. 

17.  Por  ejemplo,  Fray  Francisco  Javier  Clavijero  se  vio  en  la  necesidad  de  polemi- 
zar contra  el  prusiano  De  Paw  y para  ello  no  encontró  mejor  argumento  que  decir 
que  la  Bula  de  Paulo  111  no  fue  hecha  para  declarar  verdaderos  hombres  a los 
americanos,  sino  solamente  para  sostener  los  derechos  naturales  de  los  americanos 
contra  las  tentativas  de  sus  persiguidores. 
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1.3.  EVALUACION  DE  LAS  NUEVAS  LEYES 


Habiendo  relatado  acerca  de  los  antecedentes,  es  hora  ya  que 
conozcamos  más  de  cerca  el  exacto  sentido  de  las  Nuevas  Leyes. 

Pese  al  corto  tiempo  en  que  estuvieron  en  vigencia,  podemos 
considerarlas  como  el  cuerpo  legal  más  avanzado  de  todo  el  período 
colonial  y nos  entregan  una  idea  del  grado  de  profundidad  de  las 
contradicciones  entre  la  Corona  y la  clase  dominante  indiana.  Compa- 
radas con  las  abstractas  Leyes  de  Burgos,  las  de  1542  constituyen  un 
cambio  radical  en  la  orientación  de  la  política  colonial  española  y su 
contenido  nos  muestra  un  punto  de  ruptura  entre  la  Corona  y los 
encomenderos  americanos.  Fueron,  en  buenas  cuentas,  un  intento 
estatal  de  subvertir  las  bases  materiales  del  orden  colonial  hasta  en- 
tonces establecido. 

Pero  tampoco  hay  que  exagerar:  pese  a su  contenido  pro-indige- 
nista, las  Leyes  no  abolieron  la  encomienda,  y en  eso  estamos  de 
acuerdo  con  Hanke;18  aunque  es  posible  convenir  que  con  ellas,  tal 
institución  quedaba  reducida  a sus  límites  más  estrechos.  Formulándolo 
en  términos  más  exactos,  podemos  decir  que  si  bien  no  se  trataba  de 
la  abolición  de  la  encomienda,  ésta  fue,  evidentemente,  estatizada,  o 
para  decirlo  en  los  términos  de  L.B.  Simpson,  la  Corona  se  convirtió 
mediante  tales  leyes  en  “el  Unico  encomendero  en  el  sentido  primitivo 
porque  ella  sola  tenía  el  poder  de  imponer  tributos  y forzar  el  trabajo 
para  el  bien  del  Estado”. 19  La  encomienda  quedaba  así  reducida  a 
una  “gracia”  que  concederá  la  Corona  sólo  en  muy  especiales  casos, 
y deja  de  ser  un  derecho  de  los  conquistadores.  Se  creaban  así  las 
condiciones  legales  (lástima,  sólo  las  legales)  para  la  destrucción  de  la 
clase  encomendera.  Dice  en  su  texto  una  de  las  leyes: 

. . . mandamos  que  a todas  las  personas  que  tienen  indios  sin  tener 
título,  sino  que  por  su  autoridad  se  han  entrado  en  ellos  se  les 
quiten  y pongan  en  nuestra  Corona  Real.  20 

El  capítulo  10  de  las  Leyes  establecidas  además,  y taxativamente, 
que  los  indios  son  personas  libres  y vasallos  de  la  Corona.  El  artículo  24 
prescribía  que  ni  por  razones  de  guerra  o rebelión,  o económica,  o de 
ninguna  otra  índole,  ningún  indio  podía  ser  hecho  esclavo.  Estamos 
pues,  nada  menos  que  frente  a la  abolición  jurídica  de  la  esclavitud 
indiana.  Incluso  en  el  capítulo  28  se  establecen  normas  que  han  de 
reglar  las  relaciones  salariales  de  trabajo.  2 1 


18.  Lewis  Hanke,  “The  New  Laws,  Another  Analysis”,  en  John  Bannon,  Indian 
Laborin  the  Spanisch  Iridien,  Boston  1966,  págs.  55-65. 

19.  Lesley  Byrd  Simpson,  “On  The  New  Laws,  en  J.  Bannon,  op.  cit,  1966,  pág. 
50-53. 

20.  Richard  Konetzke,  Colección  de  Documentos  para  la  historia  de  la  forma- 
ción social  de  Hispanoamérica  (1493-1810),  Madrid  1953,  pág.  219. 

21.  Richard  Konetzke,  od.  cit,  1953.  pág.  2 19. 


104 


Conjuntamente  con  la  abolición  de  la  encomienda  privada  encontra- 
mos en  las  Leyes  un  verdadero  sistema  de  expropiaciones  y estatiza- 
ciones.  Así,  el  artículo  31  prescribe  que  todos  los  indios  mantenidos 
en  encomienda  por  virreyes,  oficiales  reales,  subtenientes,  prelados, 
monasterios,  hospitales,  deben  ser  traspasados  a la  Corona.  O sea,  se 
postula  aquí  una  separación  tajante  entre  el  servicio  público  y la  acti- 
vidad privada.  Es  interesante  conocer  el  texto  de  esa  ley: 

. . . porque  de  tener  indios  encomendados  los  visoreyes,  gobernado- 
res y sub  oficiales  nuestros  y prelados,  monasterios,  hospitales  y 
casas  de  religión  como  de  casas  de  moneda  y tesorería  della  y ofi- 
cios de  nuestra  hacienda  y otras  personas  favorecidas  por  razón  de 
los  oficios,  se  han  seguido  desórdenes  en  el  tratamiento  de  los 
dichos  indios,  es  nuestra  voluntad  y mandamos  que  luego  sean  pues- 
tos en  nuestra  Real  Corona  todos  los  indios  que  tienen  y poseen 
(.  . .)  aunque  los  indios  no  les  hayan  sido  encomendados  por  razón 
de  los  oficios,  y aunque  los  tales  oficiales  y gobernadores  digan  que 
quieren  dejar  los  oficios  a gobernaciones  y quedarse  con  los  indios, 
no  les  vala,  ni  por  eso  se  dejen  de  cumplir. 22 

Nótese  cómo  la  Ley  prohíbe  también  a los  funcionarios  religiosos, 
al  igual  que  a los  del  Estado,  la  propiedad  privada  sobre  los  indios.  Se 
adivina  pues  la  intención  de  constituir  un  personal  estatal-clerical  sin 
intereses  económicos  particulares  en  las  colonias. 

En  la  Ley  35  encontramos  un  punto  de  vital  importancia;  es  el 
que  centraliza  la  repartición  de  la  encomienda  en  el  Estado: 

. . . ordenamos  y mandamos  que  de  aquí  en  adelante  ningún  visorey, 
gobernador.  Audiencia,  descubridor  ni  otra  persona  alguna  no 
pueda  encomendar  indio  por  nueva  provisión,  ni  por  renunciación, 
ni  donación,  venta,  ni  otra  cualquiera  forma,  modo,  ni  por  vocación 
ni  tenencia,  sino  que  muriendo  la  persona  que  tuviera  los  dichos 
indios,  sean  puestos  en  nuestra  Real  Corona  y las  Audiencias  tengan 
cargo  de  se  informar  luego  particularmente  de  la  persona  que  murió 
y de  la  calidad  della  y sus  méritos  y servicios  y de  cómo  trató  los 
dichos  indios . . ,23 

Con  la  centralización  de  las  reparticiones  era  de  hecho  secada 
la  fuente  de  propiedad  sobre  los  aborígenes  poniéndose  fin  no  sólo  a 
los  abusos  económicos  de  las  autoridades,  sino  que  se  terminaba  ade- 
más con  la  espúrea  relación  mantenida  entre  éstas  y los  encomenderos, 
mediante  la  cual  los  funcionarios  obtenían  toda  clase  de  favores  mate- 
riales a cambio  de  facilitar  los  repartimientos  de  indios  entre  los  colo- 
nos. Tal  medida  iba  pues  dirigida  a marcar  las  diferencias  entre  el  poder 
político  y el  económico  en  las  colonias.  En  la  práctica,  la  inmensa 
concentración  de  poder  político  y económico  en  los  funcionarios 
realaes,  les  otorgaba  una  privilegiada  situación  como  la  que  nunca 
soño  el  más  noble  de  los  funcionarios  de  la  metrópoli.  Poder  político, 

22.  Richard  Konetzke,  op.  cit,  1953,  pág.  218. 

23.  Richard  Konetzke,  op.  cit,  1953,  pág.  219. 
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más  propiedad  territorial  y minera,  más  fuerza  de  trabajo  indígena, 
transformaban  al  funcionario  real  en  un  déspota  fuera  de  todo  control. 

En  términos  generales,  las  Nuevas  Leyes  apuntaban  a imponer 
el  modo  de  producción  tributario  eclesiástico-estatal  por  sobre  el  priva- 
do basado  en  la  encomienda,  buscando  así  poner  término  a la  contra- 
dictoria coexistencia  de  ambos.24  Sólo  así  nos  podemos  explicar  las 
tendencias  a la  centralización  casi  absoluta  de  la  conquista  que  tales 
leyes  encierran.  No  es  casual  que  las  disposiciones  más  perentorias 
y drásticas  eran  las  que  tenían  que  ver  con  los  asuntos  de  las  merce- 
des y gobierno. 

En  esta  última  esfera,  es  capital  la  prohibición  general  de  nuevas 
conquistas;  las  audiencias  podían  solamente  autorizar  las  expedi- 
ciones de  mero  descubrimiento,  dando  instrucciones  a los  descubri- 
dores para  el  buen  tratamiento  a los  indios,  y enviando  luego  noti- 
cia y parecer  al  Consejo,  para  que  este  decidiese^  se  procedía  o no 
a la  ocupación  por  españoles.  La  expansión  colonial  pasaba  a depen- 
der exclusivamente  del  Consejo.  Las  empresas  económico-milita- 
res, vinculadas  a la  gobernación  eran  pues  penadas,  en  bien  de  los 
naturales;  se  despojaba  la  administración  indiana  del  rasgo  fuerte- 
mente patrimonialista  y comercial  ligado  a la  expansión,  procurán- 
dose acentuar  el  carácter  puramente  funcionario  de  las  justicias. 25 

Las  Nuevas  Leyes  concedían  además  a las  audiencias  facultades 
de  gobierno  relativas  a los  indios: 

. . . vigilancia  para  su  buen  tratamiento,  cuidado  de  que  se  cumplie- 
ran las  leyes  protectoras,  tasación  de  tributos.  En  materia  de  merce- 
des, las  audiencias  podían  privar  de  las  encomiendas  a quienes 
tratasen  mal  a los  naturales,  y toda  petición  de  premio  dirigida  por 
algún  vecino  al  Consejo  debía  llevar  un  parecer  secreto  del  Presidente 
y Oidores  que  estaba  precisamente  encaminado  a informar  al  orga- 
nismo central  de  la  conducta  de  los  vecinos,  sobre  todo  en  lo  que 
se  refiere  al  tratamiento  de  los  indios. 26 

No  menos  importante  en  la  legislación  de  1542,  es  un  segundo 
punto  que  encontramos  en  la  Ley  35  en  donde  se  ordena  que  a la  muer- 
te de  los  encomenderos  los  indios  vuelvan  a posesión  de  la  Corona.  Se 
trata  de  buenas  cuentas  de  una  determinación  acerca  del  derecho  a 
heredar  encomiendas,  una  de  las  exigencias  más  sostenidas  de  la  clase 
dominante  colonial,  como  ya  veremos. 

El  capítulo  37  va  todavía  más  adelante:  allí  se  priva  de  algunas 
atribuciones  legales  sobre  los  indios  al  propio  Consejo  de  Indias,  esta- 
bleciéndose que  los  litigios  con  indios  deben  ser  directamente  tratados 
por  la  Corona.  Ello  se  extiende  a algunas  atribuciones  económicas,  pues 
en  el  capítulo  42  se  ordena  que  los  indios  recién  descubiertos  deberán 
pagar  directamente  sus  tributos  al  tesoro  real.  El  capítulo  43  establece 

24.  Ver  Femando  Mires,  En  nombre  déla  Cruz,  San  José,  1986,  capítulo  III. 

25.  Mario  Góngora,  El  Estado  en  el  derecho  indiano,  época  de  fundación, 
Santiago  de  Chile  1951,  pág.  58. 

26.  Mario  Góngora,  op.  cit..  195  1,  págs.  58-59. 
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que  los  españoles  no  tienen  ninguna  autoridad  sobre  ellos.  Por  último, 
el  articulo  45  prescribe  una  verdadera  “indemnización  de  guerra”  para 
los  pocos  indios  que  sobrevivieron  en  Puerto  Rico,  Cuba  y La  Española, 
estableciendo  que  quedarán  relevados  de  todo  tributo  y servicio  de 
tal  manera  que  puedan  multiplicarse  y educarse  en  la  fe  católica.27 

De  esta  rápida  revisión  de  las  Nuevas  Leyes  podemos  por  lo  menos 
deducir  algo:  que  la  clase  encomendera  no  las  recibiría  precisamente 
con  alegría. 

2.  LA  REBELION  DE  LOS  ENCOMENDEROS 

Desde  luego,  las  Nuevas  Leyes  no  fueron  recibidas  con  alegría. 
Por  el  contrario,  de  las  descripciones  de  los  cronistas  se  desprende 
que  provocaron  toda  clase  de  sentimientos  encontrados  en  las  colo- 
nias: horror,  pánico,  temor,  tristeza , odio,  son  sólo  algunas  de  las  palabras 
que  se  deducen  de  las  —a  primera  vista  pintorescas—  relaciones  de 
López  de  Gomara: 

Tan  presto  como  fueron  hechas  las  Ordenanzas  y nuevas  leyes  para 
las  Indias,  las  enviaron  los  que  de  allí  en  corte  andaban  a muchas 
partes:  isleños  a Santo  Domingo,  mejicanos  a México,  peruleros  al 
Peni.  Donde  más  alteraron  con  ellas  fue  en  el  Perú,  acá  se  dió  un 
traslado  a cada  pueblo;  y en  muchos  repicaron  campanas  de  alboro- 
to, y bramaban  leyéndolas.  Unos  se  entristecían  temiendo  la  ejecu- 
ción; otros  renegaban  y todos  maldecían  a Fray  Bartolomé  de  Las 
Casas. 28 

Sin  duda  fray  Bartolomé  se  había  ganado  bien  ese  odio,  lo  que 
constituye  uno  de  sus  grandes  honores.  Pero  sigamos  leyendo  las  des- 
cripciones de  López  de  Gomara: 

No  comían  los  hombres,  lloraban  las  mujeres  y niños,  ensoberbes- 
cíanse  los  indios,  que  no  poco  temor  era.  Costéaronse  los  pueblos 
para  suplicar  de  aquellas  ordenanzas,  enviando  al  emperador  un 
grandísimo  presente  de  oro  para  los  gastos  que  había  hecho  en  la 
ida  a Argel  y guerra  de  Perpiñán.  29 

O sea,  en  otras  palabras,  que  los  encomenderos,  en  su  desespera- 
ción no  vacilaron  en  intentar  sobornar  ¡al  propio  Rey  de  España!  Hay 
que  imaginarse  entonces  cómo  corrieron  los  ríos  de  oro  a fin  de  com- 
prar a funcionarios  reales  y eclesiásticos.  Así  podemos  explicarnos  pues 
cómo  es  que  hubo  letrados  que  afirmaban, 

. . . como  no  incurrían  en  deslealdad  y crimen  por  las  no  obedecer 
(las  Nuevas  Leyes),  cuanto  más  por  suplicar  dellas,  diciendo  que  no 
las  quebrantaban,  pues  nunca  las  habían  consentido  ni  guardado;  y 
no  eran  leyes  ni  obligaban  las  que  hacían  los  reyes  sin  común  con- 
sentimiento de  los  reinos  que  les  daban  la  autoridad,  y que  tampoco 

27.  L.B.  Simpson,  op.  cit,  1966,  págs.  46-49. 

28.  Francisco  López  de  Gomara,  Historia  General  de  las  Indias,  Madrid  1941, 
pág.  96. 

29.  Idem. 
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pudo  el  emperador  hacer  aquellas  leyes  sin  darles  primero  parte  a 
ellos,  que  eran  el  todo  del  reino  del  Perú.  30 

Desobedecer  al  Monarca  . . . deconocer  sus  leyes  . . . levantar 
absurdos  principios  de  pseudo  soberanía  popular  ...  Es  como  dema- 
siado para  la  mentalidad  de  la  época.  Confesamos  que  las  opiniones  de 
López  de  Gomara  nos  parecían  exageradas.  Pero  confrontándolas  des- 
pués con  las  relaciones  de  Garcilaso  de  La  Vega,  hay  que  convenir  que 
eran  bastantes  realistas.  Cuenta  el  Inca  criollo  que  los  encomenderos, 

...  no  perdonaban  a los  consejeros  y consultas  de  las  ordenanzas; 
decían  mil  males  de  ellos,  principalmente  sabiendo  que  Fray  Barto- 
lomé de  Las  Casas  había  sido  solicitador  e inventor  de  ellas.  31 

Y agrega  Garcilaso  que  los  agraviados  españoles: 

Decían  también  maldades  y blasfemias  contra  los  que  habían  hecho 
las  ordenanzas  y persuadido  y forzado  a Su  Majestad  que  las  firmase 
y mandase  ejecutar  con  todo  rigor,  diciendo  que  así  convenía  a su 
servicio  y corona  real. 33 

O enfatizando  la  importancia  que  significaba  para  los  encomen- 
deros la  propiedad  sobre  los  indios: 

Trataban  (los  encomenderos)  de  no  recibir  al  visorrey,  ni  obedecer 
las  Ordenanzas,  porque  decían  que  el  día  que  el  visorrey  entrase 
en  los  Reyes,  y se  pregonasen  las  Ordenanzas,  no  tenían  indios  ni 
otra  hacienda  alguna;  porque  sin  la  declaración  de  quitarse  los 
indios  decían  que  las  Ordenanzas  llevaban  tanta  diversidad  de  cosas 
y mandatos,  que  por  ninguna  vía  podían  excusar  que  no  les  confis- 
casen todos  los  bienes  y que  sus  vidas  también  coman  riesgos, 
porque  por  el  mismo  caso  que  le  quitaban  los  indios  por  haberse 
hallado  en  la  guerra  de  los  Pizarro  y de  los  Almagro,  también  podían 
quitarles  la  cabeza,  lo  cual  no  era  de  sufrir,  aunque  fueran  escla- 
vos. 33 

La  clase  encomendera  americana  se  encontraba  pues  en  estado  de 
abierta  rebelión.  Ella  se  hizo  manifiesta  sobre  todo  en  los  virreynatos 
de  México  y del  Peni.  En  el  primero,  la  rebelión  tomaría  la  forma  de 
desobediencia  civil.  En  el  segundo,  de  insurrección. 

2.1.  LA  DESOBEDIENCIA  MEXICANA 

En  México,  la  respuesta  de  los  encomenderos  al  Rey  fue  muy  bien 
medida,  utilizándose  formas  de  lucha  que  si  bien  no  apuntaban  a un 
enfrentamiento  directo,  no  por  eso  eran  menos  eficaces.  Es  por  eso 
que  en  este  caso  preferimos  hablar  de  desobediencia  civil. 

Desobediencia  civil  fue,  por  ejemplo,  el  hecho  de  que  muchos 
encomenderos,  al  ver  perdida  su  propiedad  sobre  los  indios,  decidieron 

30.  Francisco  López  de  Gómara,  op.  cit,  1941,  pág.  97. 

31.  Garcilaso  de  la  Vega,  “Comentarios  Reales  de  los  Incas,”  Madrid  1960  en: 
Obras  Completas  del  Inca  Garcilaso  de  la  Vega,  Tomo  III,  pág.  225. 

32.  Garcilaso  de  la  Vega,  op.  cit,,  1960,  pág.  228. 

33.  Idem. 
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regresar  a España.  “Martín  de  Campas,  Alonso  de  Carreño,  Gonzalo 
López,  Ruy  López,  Luis  de  Córdoba  y otros  testigos  declararon  unáni- 
mes que  habían  regresado  o regresarían  a España  a no  ser  que  la  situa- 
ción se  remediara.  Gonzalo  Hasek  declaró  que  700  u 800  personas 
regresaron  a España  en  el  mismo  barco  que  él”.  34  Mediante  el  expe- 
diente de  la  deserción  los  encomenderos  querían  demostrar  que  sin 
posesión  de  indios  no  valía  la  pena  ser  conquistador. 

La  deserción  parece  haber  sido  en  efecto  la  forma  más  extrema 
de  desobediencia  en  México.  Y es  que  este  virreynato  estaba  mucho 
más  directamente  controlado  por  España  que  otras  zonas  del  conti- 
nente. Pero  hay  además  otra  explicación:  en  México,  a diferencia 
de  lo  que  ocurriría  en  el  Perú,  la  rebelión  contó  con  la  complicidad 
de  las  propias  autoridades,  tanto  estatales,  como  eclesiásticas.  Incluso 
un  defensor  de  los  indios  como  fue  el  obispo  Juan  de  Zumárraga, 
conjuntamente  con  el  virrey  Antonio  de  Mendoza,  trataban  de  calmar 
a los  encomenderos,  prometiéndoles  servir  de  intermediarios  entre  sus 
intereses  y el  Rey.  35  Se  trata  entonces  de  una  rebelión  bien  canaliza- 
da “desde  arriba”.  Por  ejemplo,  Tello  de  Sandoval,  quien  por  encargo 
real  debía  poner  en  aplicación  las  Nuevas  Leyes,  no  se  atrevió  a hacerlo, 
y suprimió  por  su  cuenta  las  más  rigurosas. 

Los  encomenderos,  advirtiendo  la  debilidad  de  las  autoridades, 
lograron  que  estas  accedieran  a que  fueran  enviados  a España  dos 
procuradores  del  ayuntamiento,  Alonso  de  Villanueva  y Gonzalo 
López,  acompañados  del  provincial  franciscano  fray  Francisco  de  Soto, 
del  provincial  dominico  fray  Francisco  de  la  Cruz  y del  agustino  fray 
Juan  de  San  Ramón.36  Ellos  llevaban  un  informe  del  nombrado  Tello 
de  Sandoval  en  donde  se  decía: 

La  tierra  está  alterada  y triste,  y no  aparece  dinero  a cuya  causa  las 
contrataciones  se  han  parado.  Cada  uno  guarda  lo  que  tiene  y no 
se  vende  cosa,  ni  hay  quien  dé  por  ellas  un  real . . .,  dicen  que  se 
irán  en  estos  navios  más  de  seicientas  personas,  y muchos  dellos 
casados,  con  sus  mujeres  e hijos.  37 

Este,  más  que  un  informe,  era  una  amenaza.  Entre  líneas  se  podía 
leer:  si  el  Rey  no  accede  a nuestras  peticiones  le  declararemos  la  guerra 
económica.  Y en  cierto  modo,  los  mexicanos  estaban  en  buen  pie  para 
negociar,  pues  por  ese  mismo  período  se  desataba  la  insurrección  de  los 
encomenderos  peruanos  y en  la  Corte,  de  seguro,  no  se  quería  ver  repe- 
tido el  ejemplo.  Pero  no  sólo  quedaron  en  esas  amenazas  los  mexicanos. 
Además  advertían  a España  que  los  indios,  debido  a las  libertades  ob- 
tenidas, habían  entrado  en  un  abierto  estado  de  rebelión.  Una  carta  de 
Jerónimo  López  escrita  el  25  de  febrero  de  1545  decía: 

34.  Lewis  Hanke,  op.  ci t,  1949,  pág.  233. 

35.  Joaquín  García  Izcalbalceta,  D.  Fray  Juan  de  Zumdrraga,  México  1947, 
tomo  I,  pág.  241. 

36.  Silvio  Zavala,  La  Encomienda  Indiana,  Madrid  1935,  pág.  102. 

37.  Idem. 
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Ha  crecido  la  insolencia  de  los  indios  después  que  los  capítulos  de 
las  Leyes  Nuevas  se  han  publicado  y aclarado  en  los  pulpitos  en 
lugar  de  doctrina,  y ellos  tienen  sacados  en  su  lengua;  les  dicen 
ser  tan  libres  que,  aunque  se  alcen.  Vuestra  Majestad  manda  no 
sean  esclavos,  l'odos  los  pueblos  vienen  a quejarse  de  sus  encomen- 
deros y meter  pleitos  a los  que  antes  miraban  como  padres,  y 
ahora  como  enemigos.  Oyese  de  juntas  entre  los  indios  principales, 
que  osadamente  dicen  no  tener  para  una  merienda  con  todos  los 
españoles  que  aquí  hay,  especialmente  estando  derramados  por  la 
tiena.  38 

Lo  que  en  verdad  había  sucedido  es  que  los  indios  comenzaban 
tímidamente  a usar  el  espacio  que  las  Leyes  les  habían  dado  y a pre- 
sionar ellos  mismos  por  su  cumplimiento.  Puede  que  hayan  sido  ayu- 
dados a organizarse  por  algunos  religiosos.  Puede  también  que  estos 
últimos  hayan  pensado  que  un  movimiento  indígena  organizado  podría 
haber  brindado  a la  Corona  una  base  de  apoyo  que  no  tenía  frente 
a los  encomenderos.  Pero  cierto  es,  también,  que  la  Corona  había 
hecho  las  Leyes  principalmente  para  atacar  a los  encomenderos,  y no 
tanto  para  liberar  a los  indios.  Si  algún  clérigo  en  su  optimismo  llegó 
a pensar  que  la  postura  antiencomendera  del  Estado  debía  traducirse 
inmediatamente  en  un  indigenismo  militante,  pronto  se  vería  cruel- 
mente desengañado. 


2.2.  LA  INSURRECCION  PERUANA 

La  sangre  fue  derramada  a caudales  en  el  virreynato  del  Perú.  Para 
que  ello  sucediera  se  conjugaron  una  serie  de  factores  que  no  se  daban 
en  México.  Uno,  es  el  cara'cter  predominantemente  minero  de  los 
encomenderos  quienes,  más  que  establecer  tranquilos  señoríos  sobre 
las  tierras,  estaban  interesados  en  saquear  hasta  lo  más  profundo  de  los 
zocavones.  De  ahí  el  sentido  cruento  que  asumieron  allí  los  Reparti- 
mientos los  que,  principalmente  en  su  forma  de  “mita”,  fueron  los  más 
abiertamente  esclavistas  del  continente. 39  Debido  a la  importancia 
estratégica  de  la  explotación  minera,  habían  surgido  allí  poderes  locales 
muy  difíciles  de  ser  controlados  desde  España,  y las  autoridades  virrey- 
nales  terminaban  debiéndose  más  a los  intereses  de  la  región  que  a los 
del  imperio.  Por  si  todo  esto  fuera  poco,  surgieron  caudillos  que  apro- 
vecharon la  ocasión  para  dar  rienda  suelta  a sus  ambiciones  de  poder. 
Por  lo  demás,  éstos  no  hicieron  más  que  continuar  las  tradiciones  ini- 
ciadas por  Diego  de  Almagro  y Francisco  Pizarro  que,  disputándose 
dominios  y títulos,  habían  elevado  la  violencia  a fuente  de  poder. 

Sobre  ese  orden  de  cosas  debía  el  desdichado  virrey  Blasco  Núñez 
de  Vela,  llegado  al  Perú  en  1544,  imponer  las  Nuevas  Leyes.  Los  hechos 
escuetos  relatan  que  los  encomenderos,  comprobando  que  “ninguno 


38.  Silvio  Zavala,  op.  cit,  1935,  págs.  102-103. 

39.  Ver  Femando  Mires,  op.  cit,  1986,  capítulo  VIII. 
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podía  salir  indemne  de  tal  confiscación”, 40  se  amotinaron  en  torno 
a la  figura  integradora  de  Gonzalo  Pizarro.  En  enero  de  1546,  en  los 
llanos  de  Añaquito,  las  tropas  realistas  fueron  vencidas,  y Pizarro  fue 
elegido  como  gobernador  desconociéndose  así  la  autoridad  de  la  Coro- 
na. El  virreynato  se  “independizaba”  virtualmente  de  España. 

Cuando  escribíamos  “independizaba”  dudamos  si  había  que  poner 
las  comillas  porque  en  verdad,  la  rebelión  encabezada  por  Gonzalo 
Pizarro  reúne  muchas  de  las  características  que  muchos  años  después 
se  encuentran  en  todos  los  movimientos  de  independencia  de  las  colo- 
nias. Desde  luego,  cierta  ideología  populista,  en  el  sentido  que  se 
proclamaba, 

. . . que  el  poder  del  común  de  cualquiera  república,  villa  o aldea,  es 
superior  al  del  mismo  monarca,  y que.  en  consecuencia,  el  arbitrio 
de  aquel  estaba  en  admitir  o no  la  ley  o el  mandatario  que  se  les 
impusieren,  pues  aunque  tuviesen  su  origen  en  el  Rey,  el  pueblo 
podía  dejar  de  acatarlos  y resistirlos  licitamente.  41 

Es  más  que  asombroso.  Pareciera  que  estuviéramos  en  los  albores 
de  la  revolución  francesa.  Y sin  embargo  no  son  más  que  los  principios 
ideológicos  de  una  clase  esclavista  que,  ya  autonomizada  económica- 
mente del  Imperio,  ante  el  peligro,  tomaba  conciencia  de  su  existencia 
en  tanto  clase  y,  por  ende,  de  su  propia  fuerza. 

En  verdad,  los  rebeldes  no  hacían  más  que  recurrir  a los  principios 
de  origen  medieval  que  fueron  consagrados  por  la  propia  fundación 
de  España  como  reino  y que  después  fueron  bien  compilados  y reac- 
tualizados por  los  escolásticos  del  siglo  XVI.  Estos  principios  antiquí- 
simos los  encontraremos  flotando  en  distintas  aguas  de  la  historia 
latinoamericana,  hundiéndose  a veces,  para  después  resurgir  a la  super- 
ficie, con  más  fuerza.  En  la  rebelión  de  los  esclavistas  peruanos  tales 
principios  se  materializaron  en  la  apelación  del  “pueblo”  al  Cabildo  en 
tanto  órgano  soberano  de  expresión. 

Entonces,  no  nos  asombremos  tanto.  El  que  de  pronto  surjan, 
recién  en  las  primeras  fases  de  la  conquista  —en  cuanto  se  presenta  el 
primer  conflicto  económico-político  de  envergadura—,  principios  que 
parecen  tener  siglos  de  adelanto,  no  hace  sino  comprobar  una  sospecha 
que  tenemos;  la  que  también  es  una  paradoja:  que  las  ideas  más  moder- 
nas no  son  sino  las  más  antiguas. 

Situado  así  el  marco  ideológico  de  la  rebelión  nos  parece  más 
comprensible  que  por  ejemplo,  un  insurgente  llamado  Pedro  de  Fuelles, 
proclamara  prácticamente  la  independencia  del  Perú  respecto  de  España 
y reconociera  en  Gonzalo  Pizarro  una  suerte  de  jefe  “nacional”,  pues 
su  señorío  se  extendía  a . . . 

40.  Guillermo  Lohmann  Villena,  Las  ideas  jurídico-poliTicas  en  la  rebelión  de 
Gonzalo  Pizarro.  Valladolid  1977,  pág.  23. 

41.  Guillermo  Lohmann  Villena,  op.  cit,  1977,  pág.  43. 
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. . . toda  la  tierra  del  Peni,  pues  lo  era  de  derecho  humano  y aún 
divino,  porque  él  y sus  hermanos,  con  ayuda  de  Dios,  avían  conquis- 
tado la  tierra  sin  que  le  faboreciese  el  rey,  ganándola  del  poder  de 
los  judíos  que  eran  enemigos  de  nuestra  sancta  fe  cathólica  y culto- 
res de  los  demonios.  Y que  estos  Indios  no  conocían  a Dios  ni  al 
Papa,  ni  al  rey  para  que  le  devieren  vasallaje,  sino  que  al  primer 
hombre  que  los  conquistase  a su  costa,  ese  tal  con  justo  título  y 
derecho. 42 

La  desobediencia  inicial  de  los  encomenderos  se  fue  transformando 
pues  en  insurrección  social  con  abiertas  características  antimonárqui- 
cas. Cuando  Pizarro  fue  llamado  “desde  las  Parcas  al  Cuzco”  43  por  los 
encomenderos  para  que  se  pusiera  a la  cabeza  de  las  huestes  sediciosas, 
a lo  máximo  que  aspiraban  éstos  era  a derogar  las  Nuevas  Leyes.  Pero 
cuando  tomaron  conciencia  de  su  fuerza,  no  tardaron  en  surgir  sueños 
premonitorios  que  apuntaban  a desconocer  al  propio  Rey  de  España. 
Así  llego  un  momento,  que  Lohmann  Villena  sitúa  entre  marzo  y abril 
de  1547,  en  que  “se  hallaba  todo  dispuesto  para  la  proclamación  de 
Pizarro  como  soberano  del  Perú”.  44 

Cronista  como  Pedro  Cieza  de  León  y el  mismo  Garcilaso  de  la 
Vega  aducen,  sin  embargo,  que  eran  muy  pocas  las  personas  que  se 
atrevían  a poner  en  tela  de  juicio  el  dogma  de  la  majestad  real.  Nos 
atrevemos  empero,  a dudar  de  esta  afirmación;  y ello  por  dos  razones. 
La  primera  es  que  la  mayoría  de  los  pizarristas  (y  en  un  momento 
toda  la  clase  encomendera  lo  fue),  habiendo  llegado  el  momento  de  la 
derrota,  deben  haber  echado  pie  atrás  y hecho  todo  lo  posible  para 
desdecirse  de  antiguas  culpas;  y seguro,  no  deben  haber  faltado  aque- 
llos que  retornando  al  redil  real,  no  vacilaron  en  ofrendar  la  cabeza 
de  su  antiguo  jefe,  precio  módico  al  fin,  si  se  trataba  sobre  todo  de 
obtener  aquello  por  lo  que  inicialmente  habían  tomado  las  armas, 
a saber:  la  derogación  de  las  Nuevas  Leyes.  La  segunda  razón  es  aún 
más  obvia:  habiendo  derrotado  a los  pizarristas,  es  comprensible  que 
hubieran  sido  las  mismas  autoridades  españolas  las  más  interesadas 
en  echar  rápidamente  tierra  sobre  los  acontecimientos  y hacer  olvidar 
así  para  siempre  aquellos  momentos  cuando  los  encomenderos,  em- 
briagados por  la  pasión  política,  se  atrevieron  a cuestionar  el  poder 
del  Rey. 

De  que  hubo  en  cambio,  demostraciones  masivas  que  apoyaban 
un  reino  independiente  de  España  con  Gonzalo  Pizarro  como  jefe, 
no  hay  la  menor  duda.  Incluso  hubo  un  proyecto  para  celebrar  un 
pomposo  acto  público  en  donde  Carlos  V sería  formalmente  derro- 
cado y reemplazado  por  Pizarro. 45 


42.  Guillermo  Lohmann  Villena,  op.  cit,  1977,pág.5S. 

43.  Antonio  de  Egaña,  Historia  de  la  Iglesia  en  la  América  española,  Madrid 
1966,  pág.  55. 

44.  Guillermo  Lohmann  Villena,  op.  cit,  1977,  pág.  80. 

45.  Guillermo  Lohmann  Villena,  op.  cit.  1977,  pág.  81. 
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Para  estas  funciones  acudirían  a Lima  todos  los  encomenderos 
(.  . .)  que  al  participar  de  un  hecho  de  tal  carácter  y profesar  su 
adhesión  al  caudillo  quedaban  comprometidos  a seguirle  hasta  el 
final.  Mas,  en  medio  de  los  preparativos,  sobrevino  la  defección  de 
Diego  de  Mora  en  Trujillo  y,  poco  después,  la  todavía  más  turbadora 
del  desembarco  de  Gasea  en  la  costa  peruana,  con  lo  que  las  galas  y 
adornos  se  trocaron  en  aneos  bélicos. 46 

También  se  sabe  que  después  de  que  Pizarro  hiciera  su  entrada  triun- 
fal al  Cuzco,  hubo  manifestaciones,  evidentemente  preparadas  por 
los  encomenderos,  en  donde  los  indios  agrupados  por  barrios  y tribus 
le  llamaban  a gritos,  Inca. 47  Y hubieron  asesores  de  Pizarro  que  le  suge- 
rían que  se  casara  con  una  princesa  india  y se  autoproclamara  Rey  del 
Peni. 48 

Pero  hay  dos  hechos  que  prueban  el  nada  oculto  deseo  de  Pizarro 
y los  suyos  de  separarse  de  España.  Uno,  fue  el  acto  de  sustituir  el 
pabellón  real  por  un  pabellón  en  donde  se  representaba  la  marca  del  li- 
naje de  los  Pizarro.  El  otro,  mucho  más  grave,  fue  la  prerrogativa  de 
amonedar  que  se  atribuyeron  las  fuerzas  rebeldes.  Más  todavía,  hi- 
cieron circular  monedas  con  un^  G y una  P entrelazadas. 49  Los  proyec- 
tos separatistas  estaban  lejos  pues  de  ser  atributo  de  un  par  de  rebeldes 
afiebrados 'por  el  curso  de  los  acontecimientos. 

En  España  se  tomó  nota  de  la  gravedad  de  la  situación.  Por  lo 
menos  se  supo  que  las  leyes  de  1542  iban  a resultar  imposibles  de 
practicar,  a menos  de  convertir  Las  Indias  en  un  interminable  campo  de 
batalla.  Después  de  probar  por  las  vías  de  las  mediaciones,  a la  Corona 
no  le  quedó  más  alternativa  que  enfrentar  militarmente  a los  pizarristas 
y tras  largas  luchas,  recién  logró  someterlos  en  la  sangrienta  batalla  de 
Sacsahuana,  en  1548.  La  rápida  ejecución  de  Pizarro  apenas  podía  ocul- 
tar la  magnitud  delproblema,  que  en  una  corta  frase  se  puede  exponer  así: 
el  Rey  reinaba  en  las  Indias,  pero  ya  no  mandaba.  La  victoria  en  el 
terreno  militar  debería  ser  cambiada  por  una  derrota  en  el  terreno 
político.  Al  Rey  ya  no  le  quedaba  más  que  hacer  concesiones.  En  el 
propio  curso  de  la  guerra: 

La  Gasea  usó  tanto  de  las  armas  como  de  ofrecimientos  de  indios 
para  ganar  a los  que  seguían  a Pizarro,  y por  eso  una  de  las  primeras 
medidas  fue  hacer  el  repartimiento  general,  dando  cientocincuenta 
encomiendas,  por  valor  de  un  millón  cuarenta  mil  pesos  ensayados 
de  renta,  publicándose  el  reparto  en  el  Cuzco  el  año  de  1548;  poco 
después  efectuó  La  Gasea  un  segundo  reparto  por  dos  vidas,  sin 
hablarse  más  de  incorporación  a la  Corona  de  los  indios  que  vaca- 
ran. El  Virrey  D.  Antonio  de  Mendoza  tuvo  facultad  de  encomendar 
cuando  ejerció  el  gobierno  del  Perú,  después  de  La  Gasea,  y lo 
mismo  don  Andrés  Hurtado  de  Mendoza,  marqués  de  Cañete,  don 
Diego  López  de  Zúñiga  y Velasco,  Conde  de  Nieva,  el  licenciado 

46.  Idem. 

47.  Guillermo  Lohmann  Villena,  op.  cit,  1977,  pág.  82. 

48.  Guillermo  Lohmann  Villena,  op.  cit,  1977,  pág.  83. 

49.  Idem. 
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Lope  García  de  Castro  presidente  de  la  Audiencia,  y el  virrey 
Francisco  de  Toledo.  50 

Curiosa  victoria  aquella  de  quienes  para  vencer  a un  enemigo,  nece- 
sitan del  cumplimiento  de  las  exigencias  que  han  llevado  a alzarse  a 
estos  últimos.  A la  Corona  no  le  quedaba,  de  ahí  en  adelante,  más  que 
intentar  negociar  a fin  de  no  perderlo  todo. 

2.3.  LA  POSICION  DEL  CLERO  INDIANO  A LA  HORA 
DE  LA  REBELION  ENCOMENDERA 

En  general,  el  clero  mexicano  asumió  frente  a la  desobediencia  de 
los  encomenderos  la  misma  actitud  conciliadora  que  los  representantes 
del  Estado,  poniéndose  en  muchos  casos  del  lado  de  la  causa  anti  indíge- 
na. Así  D.  Gómez  de  Maraver,  futuro  obispo  del  Nuevo  Reino  de  Gali- 
cia, 


. . . escribió  al  Rey  pidiendo  la  revocación  de  las  leyes  de  1542, 
fundándose  en  que  con  la  libertad  concedida  se  facilitaban  las 
rebeliones  de  los  indios  por  ser  gente  bestial,  ingrata,  de  mala 
inclinación,  mentirosa,  amiga  de  novedades,  y al  presente  muy 
desvergonzada  y atrevida.  51 

En  favor  de  las  encomiendas  y contra  los  corregimientos  se  pronun- 
ció también  el  obispo  de  Oaxaca,  don  Juan  de  Zárate,  el  30  de  marzo 
de  1544. 5 2 En  la  misma  época,  Fray  Domingo  de  Betanzos  enviaba 
su  parecer  al  obispo  de  Cuenca,  Ramírez  de  Fuenleal,  y ahí  se  pronun- 
ciaba abiertamente  por  el  sistema  de  los  repartimientos  y de  la  enco- 
mienda a perpetuidad  y en  contra  del  sistema  de  pueblos  administrados 
por  corregidores;  decía, 

. . . que  el  bien  universal  de  Nueva  España  consistía  en  el  buen 
tratamiento  de  los  naturales,  asiento  de  los  españoles,  y aumento 
de  las  rentas  reales  y que  el  camino  era  el  que  señalaba,  según 

había  concluido  por  su  experiencia  de  treinta  años  en  las  Indias,  53 

Seguramente  los  sectores  indigenistas,  especialmente  los  lasca- 
sianos,  se  imaginaron  que  en  contra  de  los  encomenderos  podía  consti- 
tuirse un  verdadero  frente  político  formado  por  los  funcionarios  del 
Estado,  los  clérigos,  e incluso  los  indios.  Durísimo  golpe  debe  haber 
sido  para  ellos  el  comprobar  que  frente  a las  amenazas  de  rebelión  de 
los  encomenderos,  sectores  importantes  del  clero  americano  se  ponían 
del  lado  de  éstos.  Pero  más  terrible  debió  haber  sido  el  ver  que  muchos, 
que  en  tiempos  anteriores  habían  defendido  la  causa  de  los  indios, 
temerosos  de  perder  los  favores  de  los  encomenderos,  se  volvían,  en 
un  acto  de  conversión  casi  incomprensible,  en  contra  de  los  indios. 
Lo  que  menos,  por  ejemplo,  esperaban  los  lascasianos  es  que,  de  las 

50.  Silvio  Zavala,  op.  cit,  1935,  pág.  101. 

51.  Silvio  Zavala,  op.  cit,  1935,  pág.  107. 

52.  Idem. 

5 3 . Idem. 


propias  huestes  dominicas  hubieran  surgido  las  protestas  en  contra 
de  las  Nuevas  Leyes.  Y si  sólo  hubiera  sido  eso;  si  sólo  se  hubieran  li- 
mitado a servir  de  intermediarios;  hasta  habría  sido  comprensible. 
Pero,  que  los  propios  dominicos  justificaran  ahora  la  encomienda, 
echando  mano  del  discurso  teológico  de  los  peores  enemigos  de  los 
indios,  desdiciendo  incluso  la  palabra  del  Papa,  deoe  haber  sonado  a 
los  oídos  de  Las  Casas  y sus  amigos  más  fieles,  como  simple  traición. 
Léase  por  ejemplo  lo  que  sostuvieron,  en  aquella  ocasión,  los  domini- 
cos de  Nueva  España: 

...  en  la  república  bien  ordenada  es  necesario  que  haya  hombres 
ricos,  para  que  puedan  resistir  a los  enemigos,  y los  pobres  de  la 
tierra  puedan  vivir  debajo  de  su  ampara,  como  los  hay  en  todos  los 
reinos  donde  hay  política  y buen  orden  y estabilidad,  así  como  los 
hay  en  España  y otros  reinos.  Y si  esta  tierra  se  ha  de  perpetuar, 
error  grande  es  pensar  que  han  de  ser  todos  los  pobladores  iguales; 
como  España  no  se  conservaría,  ni  otro  algún  reino,  si  en  él  no 
hubiese  señores  y príncipes  y ricos  hombres:  y en  esta  tierra  no 
puede  haber  hombres  ricos  y poderosos,  no  teniendo  pueblos  en- 
comendados, como  dicho  es,  porque  todas  las  haciendas  y granje- 
rias se  administran  por  los  indios  de  los  pueblos  que  están  encomen- 
dados a los  españoles,  y fuera  de  éstos  no  hay  manera  para  otra 
granjeria  alguna.  54 

Nada  menos  que  el  discurso  de  la  “desigualdad  natural”  del  Doctor 
Sepülveda.  Pero  —que  tristeza—  en  boca  de  los  dominicos.  Pero  todavía 
no  hemos  llegado  al  colmo.  Los  dominicos,  a las  razones  mencionadas, 
como  si  les  pareciera  poco,  agregaron  una  de  neto  carácter  racista: 

Como  todos  saben  los  indios  son  débiles  por  naturaleza  y se  conten- 
tan con  tener  lo  suficiente  para  vivir  al  día  y si  hay  alguna  forma  de 
sacarlos  de  su  pereza  e indolencia  es  hacerlos  ayudar  a los  españoles 
en  sus  tratos.  Con  ello  los  indios  se  benefician  con  sus  salarios  y 
llegan  a familiarizarse  con  el  comercio  y sus  ganancias,  como  real- 
mente han  hecho  ya  algunos  a imitación  de  los  españoles.  55 

A su  vez,  los  dominicos  de  Nicaragua,  para  no  ser  menos  que  los 
de  México,  “le  confesaron  francamente  a la  Audiencia  que  simple- 
mente no  podían  vivir  sin  indios  y que  tendrían  que  abandonar  la 
tierra  que  se  los  quitaban  con  las  Leyes  Nuevas”.  56 

Así  como  algunos  dominicos,  en  su  clásico  estilo  teologizante 
abjuraron  de  sus  antiguas  posiciones,  los  franciscanos  de  México  no  les 
fueron  a la  zaga  y con  su  forma  sencilla  de  razonar,  se  pusieron  al 
lado  de  los  encomenderos.  En  una  carta  respuesta  a Tello  de  Sandoval 
defendían  de  este  modo  a la  clase  dominante  indiana: 

También  hemos,  señor,  conocido,  visto  y experimentado  que  demás 
de  ser  ellos  (los  españoles)  cristianos  y murallas  de  la  fe,  son  menes- 

54.  Lewis  Hanke,  op.  cit,  1949,  pág.  243. 

5 5.  LB.  Simpson,  Los  conquistadores  y el  indio  americano,  Barcelona  1970, 
pág.  155. 

56.  Lewis  Hanke,  op.  cit,  1949,  pág.  242. 
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ter  en  la  tierra  para  la  amparar  y defender  en  lo  que  conviene  al 
Patronato  Real  de  Castilla.  s7 

Y avanzando  en  te'rminos  concretos  más  que  los  dominicos,  exigían 
nada  menos  que  la  concesión  de  la  encomienda  a perpetuidad,  algo 
que  nunca  había  sido  concedido  y que  ahora,  aprovechando  la  propia 
oposición  frente  a las  Nuevas  Leyes,  se  pretendía  lograr. 58  Más  toda- 
vía, no  contentos  con  eso,  los  franciscanos  llegaron  a pedir  una  mayor 
autonomía  política  para  los  encomenderos,  opinando  abiertamente 
que  los  asuntos  de  Indias  no  debían  resolverse  en  España.  Decían: 

Oh,  cuan  bienaventurado  será  el  Príncipe,  y cuan  dichosos  los  me- 
dios, e cuan  bienaventurado  trabajo  por  el  cual  y los  cuales  estas 
dos  naciones  (española  e india)  fueron  amasadas,  para  que  vivan 
y se  perpetúen  . . . Pues  son  ellos,  a nuestro  juicio,  hueso  y carne 
necesitados  de  un  espíritu,  que  dé  vida  a este  compuesto,  el  cual 
tuvo  Dios  por  bien  de  juntar.  59 

No  muy  diferente  a la  del  clero  mexicano  fue  la  actitud  del  perua- 
no, con  la  diferencia  de  que  en  el  primer  caso  ocurrió  dentro  del  marco 
de  la  legalidad  vigente  y en  el  segundo,  hubieron  importantes  fracciones 
del  clero  que  se  pasaron  a las  fracciones  insurgentes  que  comandaba 
Pizarro. 

En  lo  que  respecta  a la  actitud  de  la  jerarquía  eclesiástica  del 
Peni,  afirma  Guillermo  Lohmann  Villena  que  los  Ordinarios,  al  esta- 
llar la  contienda  no  disimularon  su  benevolencia  hacia  Pizarro.60 
El  mismo  primer  Obispo  y Arzobispo  de  Lima  fray  Jerónimo  de  Loaiza, 
en  lugar  de  defender  la  causa  del  Rey,  actuaba  más  bien  como  inter- 
mediario, con  actitudes  abiertamente  conciliadoras  hacia  los  insurgen- 
tes. Y,  en  cierto  modo,  se  explica  ...  el  diocesano  limeño  era  propieta- 
rio de  tres  repartimientos.  La  Iglesia  peruana  comenzaba  a agrietarse 
debido  a presiones  económicas,  que  parecían  pesar  más  que  las  polí- 
ticas y,  sobre  todo  que  las  teológicas.  Por  ejemplo,  abiertamente  piza- 
rrista  fue  el  Obispo  electo  de  Quito  Bachiller  Garci  Díaz  Arias,  quien 
había  sido  capellán  del  propio  Gonzalo  Pizarro.  Más  pizarrista  todavía 
fue  el  Obispo  de  Santa  Marta,  el  jerónimo  Martín  de  Calatayud61 
quien,  después  de  la  muerte  de  Pizarro  continuaría  llevando  a cabo  su 
labor  de  proselitismo.  62 

En  general  el  clero  secular  peruano  se  puso  al  lado  de  las  huestes 
de  Pizarro.  El  más  extremista  representante  fue  el  clérigo  Juan  Coronel 
quien,  con  la  asistencia  del  dominico  Fray  Luis  de  Magdalena,  escribió 
un  manifiesto  apologético  de  la  revuelta  titulado  “De  Bello  Justo” 
en  donde,  apelando  a textos  de  las  Sagradas  Escrituras  y del  Derecho 

57.  Silvio  Zavala,  op.  cit,  1935,  pág.  106. 

58.  Idem. 

59.  Idem. 

60.  Guillermo  Lohmann  Villena,  op.  cit,  1977,  pág.  91. 

61.  Guillermo  Lohmann  Villena,  op.  cit,  1977,  pág.  92. 

62.  Idem. 
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Canónico,  trataba  de  demostrar  la  legitimidad  del  levantamiento. 63 
Otros  connotados  clérigos  pizarristas  fueron  Juan  de  Soza  y el  Bachiller 
Diego  Martín. 64 

En  lo  que  tiene  que  ver  con  el  clero  regular  hay  que  decir  que  la 
orden  más  pizarrista  fue  la  de  los  mercedarios.  Los  franciscanos,  en 
cambio,  con  la  excepción  de  fray  P.  Rijke,  se  abstuvieron,  sobre  todo 
cuando  notaron  el  giro  marcadamente  antirrealista  de  la  insurrección. 
Activos  prosélitos  de  Pizarro  entre  el  clero  regular  fueron  el  comen- 
dador mercedario  del  convento  de  Lima,  fray  Miguel  de  Oses;  el  comen- 
dador mercedario  del  Cuzco,  fray  Luis  de  Ovalle,  quien  fuera  además 
propagandista  activo  de  la  rebelión.  El  comendador  de  Trujillo,  fray 
Esteban,  se  contaba  entre  los  hombres  de  confianza  de  Pizarro.  Mucho 
más  decididos  entre  los  mercedarios  fueron  fray  Pedro  Muñoz  y fray 
Gonzalo  de  Benavides,  quienes  no  sólo  predicaron  el  derecho  a la  rebe- 
lión, sino  que  ellos  mismos  tomaron  las  armas. 6 s 

La  actitud  de  los  dominicos  fue  parecida  a la  de  los  franciscanos, 
aunque  dentro  de  sus  filas  hubieron  destacados  defensores  de  la  causa 
del  Rey,  como  por  ejemplo  fray  Domingo  de  Santo  Tomás.  Entre  los 
dominicos  pizarristas  sobresalen  por  su  beligerancia  fray  Luis  de  Magda- 
lena y fray  Agustín  de  Zúñiga. 66  Este  último  formulaba  desde  el 
pulpito  la  teoría  de  que  “Gonzalo  Pizarro  tenía  más  derecho  a las 
tierras  del  Perú  que  el  Rey”.  67 

También  se  sabe  que  Pizarro  envió  religiosos  emisarios  a Roma. 
Uno  de  ellos  fue  el  provincial  de  la  orden  dominica,  Fray  Tomás  de 
San  Martín,  quien  en  Panamá  se  unió  a las  tropas  de  La  Gasea  y con 
algunos  de  sus  religiosos  volvió  al  Perú”.  68 

En  síntesis,  creo  que  no  nos  equivocamos  al  afirmar  que  la  Iglesia 
peruana  se  dividió  internamente  frente  al  estallido  de  la  insurgencia 
pizarrista. 

De  la  actitud  del  clero  indiano  frente  a la  rebelión,  es  posible 
extraer  la  siguiente  conclusión:  que  la  clase  encomendera  había  exten- 
dido hasta  tal  punto  las  redes  de  su  dominación  que  ni  sectores  signi- 
ficativos del  clero  podían  escapar  a sus  amarras.  En  ese  sentido,  la 
promulgación  de  las  Nuevas  Leyes  fue  un  hecho  tardío.  Ya  por  ese  tiem- 
po, los  encomenderos  habían  cristalizado  como  clase  dominante  y erradi- 
carlos significaba  rehacer  todo  el  orden  constitutivo  colonial,  del  cual  la 
Iglesia  ya  formaba  parte.  En  el  tiempo  transcurrido  desde  la  época  de 
los  descubrimientos,  ya  la  Iglesia  se  había  mimetizado  con  los  colores 
de  aquella  nueva  sociedad  tan  diferente  a la  de  la  metrópoli.  Así  se 

63.  Guillermo  Lohmann  Villena,  op.  cit.,  1977,  pág.  94. 

64.  Idem. 

65.  Antonio  de  Egaña,  op.  cit,  1966,  pág.  57. 

66.  Guillermo  Lohmann  Villena,  op.  cit,  1977,  pág.  98. 

67.  Antonio  de  Egaña,  op.  cit,  1966,  pág.  57. 

68.  Francisco  de  Armas  Medina.  Cristianización  del  Peni,  Sevilla  1953,  pág.  198. 
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explica  que  muchos  hombres  de  Iglesia  que  se  habían  caracterizado 
por  su  tenaz  defensa  de  los  indios,  en  cuanto  vieron  amenazada -esa 
sociedad  en  la  que  mal  que  mal  ellos  ocupaban  un  lugar  privilegiado, 
abjuraron  prácticamente  de  su  pasado. 

Para  la  Monarquía,  por  lo  menos,  estaba  claro:  después  de  lo  del 
Perú  no  había  posibilidad  alguna  de  imponer  las  Nuevas  Leyes  en  su 
totalidad.  De  ahí  en  adelante  tendría  que  pasar  en  cambio  a una  acti- 
tud defensiva,  esto  es,  bloquear  el  avance  de  la  clase  encomendera  e 
impedir  que  ésta  alcanzase  un  mayor  poder  local.  Desde  entonces 
la  lucha  del  Estado  no  se  encaminará  más  a erradicar  la  encomienda, 
sino  que  simplemente  a limitarla,  o a bregar  por  el  mantenimiento 
de  ciertas  formas  que  asegurasen  una  mínima  prioridad  jurídica  al 
Rey.  Los  encomenderos  habían,  en  breves  palabras,  demostrado  que 
estaban  en  condiciones  de  organizarse  popularmente,  haciendo  uso 
de  los  propios  indios  que  oprimían,  en  contra  de  España,  si  es  que 
desde  allí  eran  amenazados  sus  intereses  de  clase.  La  apelación  al 
común,  al  pueblo,  a la  soberanía  popular  y el  reconocimiento  del 
Cabildo  como  primera  autoridad,  era  algo  que  los  españoles  habían 
aprendido  desde  años.  Continente  de  paradojas  éste,  en  donde  los 
primeros  gritos  de  libertad  y de  independencia  serían  dados  nada 
menos  que  en  nombre  de  la  más  vil  esclavitud. 

Ignoramos  la  reacción  de  Bartolomé  de  Las  Casas  al  saber  cómo 
la  mayoría  de  la  Iglesia  americana  —justamente  la  que  él  consideraba 
un  pilar  en  la  lucha  en  contra  de  la  esclavitud—  hizo  en  esos  momentos 
causa  común  con  los  peores  enemigos  de  los  indios.  No  sabemos, 
pero  imaginamos,  su  intensa  tristeza,  su  noble  impotencia,  su  deses- 
peración frente  a su  propia  soledad.  Las  Casas  estaba  en  verdad,  en 
esos  momentos,  muy  solo. 

Pero  la  soledad  de  los  indios  era  mayor  todavía. 

2.4.  EL  MILITANTE  OBISPO  DE  CHIAPAS 

Las  Leyes  de  1542  abrieron  sin  duda  uno  de  los  períodos  más 
turbulentos  de  todo  el  período  de  la  conquista,  y los  enfrentamientos 
de  México  y Perú  sólo  son  ejemplos  mayúsculos  de  un  estado  genera- 
lizado de  rebelión  que  abarcaba  a todo  el  continente. 

¿Qué  hacía  por  entonces  Bartolomé  de  Las  Casas  a quien  tantos, 
incluidos  sus  enemigos,  consideraban  como  el  autor  intelectual  de  las 
Nuevas  Leyes?  Desde  luego,  no  se  tomó  vacaciones.  Por  el  contrario, 
siguiéndole  la  pista  vemos  que,  dejando  atrás  sus  estudios  teológicos 
e históricos,  ha  decidido  sumirse  por  entero  en  los  acontecimientos,  y 
enfrentar  a la  rebelión  encomendera  en  todos  los  terrenos,  inclusive 
en  el  de  la  fuerza.  Por  ello,  y sintiéndose  amparado  por  el  Rey,  se  deci- 
dió a aceptar  un  alto  cargo  público:  el  de  Obispo  en  Chiapas. 
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Inicialmente  Las  Casas  fue  nombrado  Obispo  del  Cuzco,  pero  no 
aceptó  el  cargo. 69  Remesal  argumenta  que  ello  ocurrió  debido  a las 
resistencias  que  en  esas  tierras  existían  hacia  la  persona  de  Las  Casas.  70 
Esta  es  una  hipótesis  que  nos  parece  más  que  aceptable,  si  se  tiene 
en  cuenta  que  para  los  encomenderos  peruanos,  ya  en  estado  de  rebe- 
lión, Las  Casas  era  el  símbolo  de  todas  sus  desgracias.  Entrar  al  Cuzco 
habría  sido  igual  que  meterse  a la  propia  boca  del  lobo.  Quizás  incluso, 
muchos  de  los  que  proponían  a Las  Casas  para  ese  puesto  abrigaban 
la  esperanza  de  ofrendarlo  a sus  enemigos.  Las  Casas,  que  podía  tener 
muchos  defectos,  menos  el  de  tonto,  no  aceptó  tal  honor. 

¿Por  qué  aceptó  el  obispado  de  Chiapas  entonces?  Pues,  porque 
ese  era  el  centro  preferido  de  acción  del  dominico  y ahí  mantenía 
muchas  de  sus  influencias.71  Allí,  los  defensores  de  los  indios  habían 
podido  establecer  cercos  de  jurisdicción  que  difícilmente  podían  traspa- 
sar los  esclavistas,  especialmente  desde  las  exitosas  empresas  de  Vera- 
paz.  Entonces  a Las  Casas  se  le  presentaba  la  oportunidad  de  continuar 
la  labor  iniciada  en  esas  tierras,  ahora  con  mayor  poder  en  las  manos, 
y asestar  golpes  correctivos  a los  encomenderos,  sentando,  a través 
de  los  hechos,  ejemplos  precedentes  que  fueran  tomados  en  cuenta  por 
una  Corte  que  vacilaba  frente  a la  resistencia  mexicana  y peruana. 

Según  Juan  Friede,  sin  embargo,  Las  Casas  cometió  un  error 
“táctico”  al  aceptar  ese  cargo,  puesto  que  eso  le  significó  ausentarse 
de  España.  Su  puesto,  dice  Friede, 

...  era  la  corte  y no  una  pequeña  provincia  americana.  Debía 
conocer  suficientemente  a los  españoles  americanos  para  saber  que 
el  báculo  pastoral  de  un  obispo  no  bastaría  para  lograr  la  ejecución 
de  tan  vastas  medidas  como  lo  eran  las  Nuevas  Leyes  de  1542  y la 
larga  serie  de  cédulas  reales  expedida  por  el  Consejo,  favorable  a 
sus  ideas.  72 

Quizás  Friede  tiene  razón.  Pero,  por  otra  parte,  la  idea  de  hacer  de 
su  obispado,  por  pequeño  que  fuera,  una  suerte  de  foco  antiencomen- 
dero, no  nos  parece  tampoco  mala.  Pero,  independientemente  del  juicio 
que  se  tenga  sobre  su  aceptación  del  obispado,  lo  cierto  es  que  fray 
Bartolomé  aprovechó  muy  bien  la  cuota  de  poder  que  se  le  ofrecía.73 

Desde  el  mismo  momento  en  que  Las  Casas  al  pasar  por  Santo 
Domingo  (30  de  marzo  de  1544)  fuera  públicamente  abucheado  por 

69.  Lorenzo  Gálmez,  op.  cit.,  1981,  pág.  138. 

70.  Antonio  de  Remesal,  Historia  General  de  las  Indias  Occidentales,  Tomo  1, 
Guatemala  1932,  pág.  108. 

71.  Ph.  André  Vincent,  op.  cit,  1968,  pág.  119. 

72.  Juan  Friede,  Bartolomé  de  Las  Casas  precursor  del  anti-colonialismo,  México 
1974,  pág.  161. 

73.  Tampoco  parece  ser  demasiado  convincente  la  tesis  de  Losada  en  el  sentido 
de  que  con  su  ambición  Las  Casas  preparaba  las  condiciones  para  obtener  un 
obispado.  Angel  Losada,  op.  cit.,  1971,  pág.  216.  Manuel  Giménez  Fernández 
ve  el  nombramiento  de  Las  Casas  como  obispo  como  una  treta  a fin  de  alejarlo 
de  los  lugares  de  decisión.  Manuel  Giménez  Fernández,  Prologo  a los  Tratados  de 
Las  Casas,  en  Tratados,  op.  cit,  1965,  pág.  XXIII. 
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los  encomenderos  reunidos  en  las  calles,  se  tendió  una  línea  de  demarca- 
ción entre  ambos  frentes,  la  que  no  dejaba  lugar  a conciliaciones.  La 
respuesta  de  fray  Bartolomé'  no  se  hizo  esperar.  En  primer  lugar,  bregó 
y consiguió  la  expansión  territorial  de  su  obispado  incorporando  a su 
jurisdicción  los  territorios  de  Tezulutlány  Lacandai, y cumpliendo  quizás 
un  sueño,  logró  también  la  incorporación  de  la  región  de  Verapaz  a 
su  mandato  eclesiástico.  En  segundo  lugar,  alineó  en  tomo  suyo  a los 
más  destacados  luchadores  de  la  causa  indiana,  reclutados  especialmente 
entre  dominicos  y franciscanos.  No  parece  haber  exageración  si  se 
piensa  que  Las  Casas  estableció  la  dirección  del  movimiento  fundado 
por  él  mismo,  en  Chiapas.  No  se  nos  escapa  lo  que  con  ello  pretendía 
el  clérigo:  crear  en  Chiapas  un  centro  de  misioneros  sabios  y cultos,  en 
el  sentido  medieval;  sacrificados  y heroicos,  en  el  sentido  renacentista; 
prácticos  e inventivos,  en  el  sentido  de  los  nuevos  tiempos.  Aquí 
vemos  cómo  se  cruzan  en  Las  Casas  dos  utopías  del  período:  una,  y en 
el  espíritu  de  la  Contrarreforma,  recrear  la  “ciudad  de  Dios”  en  donde 
clérigos  e indios  convivirían  como  hermanos.  Otra,  lograr  la  emancipa- 
ción de  los  indios.  De  acuerdo  con  la  mística  propagada  por  las  órdenes, 
para  Las  Casas  era  también  de  suma  importancia  detener  el  avance  de 
la  “herejía  reformista”  y,  en  alguna  medida,  creía  que  era  necesario 
tomar  ciertas  medidas  drásticas:  una  era  la  de  remoralizar  al  clero  a 
fin  de  convertirlo  en  un  contingente  cien  por  ciento  dedicado  a sus 
funciones  religiosas,  alejándolo  de  las  tentaciones  mundanas  que  en 
América  tenían  su  principal  forma  de  expresión  en  las  riquezas  deriva- 
das de  los  repartimientos.  Otra,  revertir  el  mensaje  evangélico  a la 
praxis  cotidiana;  y por  último,  modernizar  la  metodología  evangeliza- 
dora. 

Por  cierto,  casi  nunca  Las  Casas  opina  directamente  acerca  de  las 
materias  mencionadas.  Lo  particular  de  Las  Casas  es  que  el  espíritu 
de  la  antirreforma  no  se  presenta  en  él  en  su  forma  “pura”  sino  que 
concretizado  en  la  causa  de  los  indios.  Para  ser  más  preciso:  no  es 
que  Las  Casas  defienda  a los  indios  porque  es  antirreformista  sino  que, 
es  en  su  defensa  de  los  indios  donde  se  dejan  traslucir  sus  posiciones 
antirreformistas.  Su  posición  eclesiástica  no  se  deja  explicar  en  sí  misma 
sino  que  como  parte  de  un  proceso  —en  última  instancia—  político. 

Para  asegurar  desde  un  comienzo  su  hegemonía,  fray  Bartolomé 
“cuidó  especialmente  de  la  elección  de  su  Cabildo”74  nombrando 
siempre  a partidarios  suyos.  No  se  puede  decir  entonces  que  Las  Casas 
haya  sido  un  ejemplo  de  democracia  en  el  poder.  Al  contrario.  Por 
momentos  fue  bastante  autocrático.  En  verdad,  él  era  un  enemigo  de 
la  democracia  de  los  encomenderos  que  era  puramente  formal,  y sabía 
que  la  recurrencia  de  ellos  al  común  y a los  Cabildos,  no  eran  sino 
artimañas  para  defender  la  dictadura  que  ejercían  en  contra  de  los  in- 
dios. Así  se  explica  pues  que  hubieran  clérigos  que  no  pudiendo  aceptar 

74.  Angel  Losada,  op.  cit.,  197 1 , pág.  2 17. 
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la  rigurosidad  y el  autoritarismo  de  Las  Casas,  desertaran.  Tal  fue  el 
caso  de  su  maestrescuela  Luis  de  la  Fuente,  que  se  fugó  a Guatemala. 

Las  Casas  fue  todavía  más  lejos;  movió  todas  sus  influencias  para 
que  su  Iglesia  escapara  a la  tuición  civil.  Así,  exigió  que, 

. . . liberasen  su  iglesia  de  la  opresión  de  las  justicias  ordinarias  de 
Chiapas,  que  le  facilitasen  el  auxilio  del  brazo  secular  y remediasen 
las  tiranías  en  contra  de  los  indios;  quería  impedir  guerras  de  con- 
quista en  el  Yucatán,  mejorar  el  trato  de  los  indios  incorporados  a la 
Corona,  y que  se  aplicaran  las  Leyes  Nuevas  en  lo  que  miraba  a 
poner  a los  indios  en  cabeza  reaL  Y como  lo  pedía  todo  en  virtud 
de  lo  que  consideraba  su  deber  pastoral,  creíase  obligado  también 
a amenazar  con  el  excomunión  si,  pasado  un  tiempo  prudencial,  no 
se  cumplía  lo  demandado.  7S 

En  su  fogosidad,  Las  Casas  lesionaba  nociones  fuertemente  arraiga- 
das en  los  derechos  del  Patronato,  pues  por  poco  exigía  que  las  autori- 
dades reales  estuviesen  a sus  órdenes,  algo  que  en  España,  por  princi- 
pios, no  sé  podía  aceptar;  y quizás  tienen  algo  de  razón  aquellos  que 
nos  pintan  al  dominico  como  alguien  que  debido  a la  fuerza  de  su  tem- 
peramento, echaba  a perder  hasta  las  mejores  iniciativas.  Pero,  por 
otro  lado,  no  podemos  sino  entender  la  actitud  de  fray  Bartolomé  si 
se  considera  que  después  de  la  promulgación  de  las  Nuevas  Leyes,  los 
colonos  no  hacían  nada  por  dar  cumplimiento  a las  órdenes  reales. 

La  decisión  que  más  escándalos  provocó,  tanto  en  Chiapas  como  en 
la  Corte,  fue  la  de  negar  la  absolución  a todos  aquellos  españoles  que 
siguieran  manteniendo  indios  esclavos.  Fiel  a la  tradición  dominica 
sabía  lo  que  esto  significaba  para  personas  que  se  creían  tan  cristianas, 
como  los  españoles  americanos.  Sin  embargo  había  una  diferencia  con 
la  actitud  de  los  dominicos  en  1512,  quienes  le  habían  negado  al  en- 
comendero Las  Casas  su  absolución.  Esta  última  fue  la  decisión  de  un 
grupo  de  clérigos.  En  cambio,  Las  Casas  imponía  esa  medida  a todo  el 
clero  que  estaba  bajo  su  jurisdicción.  Se  explica  pues  que  el  Obispo 
hubiera  tenido  resistencias,  como  la  del  Deán  Juan  Quintana.  Las 
Casas  reaccionó  con  dureza  haciendo  detener  al  Deán  por  medio  del 
poder  secular,  pero  éste  pudo  escapar  protegido  por  los  encomenderos, 
que  lo  consideraban  un  héroe.  Era  de  esperar  así  que  los  colonos  contra- 
tacaran, y lo  hicieron  con  tal  violencia  que,  fray  Bartolomé,  para 
proteger  la  vida  de  algunos  dominicos,  se  vio  obligado  a trasladarlos 
a un  lugar  lejano  en  Chiapas  donde  fundaron  un  convento.  76 

La  Casas  había  pues  declarado  la  guerra  a los  encomenderos  y, 
como  producto  de  esas  condiciones,  surgió  uno  de  los  más  discutidos 
escritos  suyos.  Se  trata  de  “El  Confesionario”,  documento  incluido 
en  los  Tratados 77  en  donde  se  imparten  una  serie  de  instrucciones 
al  clero  que  va  a zarpar  a América.  De  este  modo  no  queda  oculta  la 

75.  Lorenzo  Gáimez,  op.  cit.,  1981,  pág.  156. 

76.  Lorenzo  Gáimez,  op.  cit.,  1981 , pág.  1 5 1. 

77.  BDLC,  op.  cit.,  1965. 
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principal  intención  de  Las  Casas,  que  es  la  de  iniciar  una  suerte  de 
“cruzada”  en  contra  de  la  clase  esclavista  indiana.  Quizás  en  sus  mo- 
mentos de  fantasía  concibió  un  clero  americano  que  desplazaba  a los 
encomenderos  como  usurpadores  de  los  derechos  de  los  indios  y del 
Emperador.  El  “Confesionario”  contiene  parte  de  sus  esperanzas. 

En  el  “Confesionario”  encontramos  una  clasificación  que  mide 
a los  colonos  de  acuerdo  con  su  grado  de  maldad  respecto  a los  indios. 

La  primera,  cuanto  al  presente  negocio,  toca  tres  géneros  de  perso- 
nas que  pueden  venir  a confesar:  o son  conquistadores,  o poblado- 
res con  indios  de  repartimiento,  que  por  otros  nombres  se  llaman 
comenderos,  o que  tienen  encomienda  de  indios;  tercero  es  mercade- 
res, no  todos,  sino  los  que  llevaron  armas  y mercaderías  a los  que 
conquistaban  y hacían  la  guerra  a los  indios,  estando  en  aquel 
acto  bélico.  78 

De  acuerdo  con  las  disposiciones  del  “Confesionario”,  los  indios 
tendrían  además  derecho  a percibir  la  restitución  de  los  tributos  mala- 
mente cobrados  por  parte  de  los  españoles,  quienes  si  se  oponían  a 
ésto,  no  obtendrían  la  absolución.  A tal  punto  llegaba  el  celo  indige- 
nista de  Las  Casas,  que  exigía  que  los  confesados  no  sólo  debían  jurar 
ante  el  sacerdote  que  cumplirían  las  penas  de  penitencia,  sino  que  al 
mismo  tiempo  deberían  firmar  ¡un  acta  notarial!.  Con  ello  la  peniten- 
cia dejaba  de  ser  sólo  un  acto  religioso  y se  convertiría  en  un  acto 
jurídico-civil.  79  Por  ejemplo,  en  la  quinta  regla  de  su  “Confesionario” 
estaba  estipulado: 

Si  el  penitente  no  estuviera  en  estado  de  peligro  de  muerte,  sino 
que  se  confesara  sano,  debe  el  confesor  antes  de  la  confesión  con- 
certarse con  él  y pedirle  si  quiere  salir  de  toda  dubda  y poner  en 
estado  seguro  su  consciencia.  E si  respondiese  con  toda  razón  que 
sí,  mándele  hacer  una  escriptura  pública  por  la  cual  se  obligue  a 
estar  por  la  determinación  de  lo  que  el  confesor  de  su  hacienda 
toda  ordenase  y viese  que  conviene  a su  consciencia,  aunque  sea 
expedella  toda.  80 

Y en  la  nona  regla: 

. . . cerca  de  indios  que  se  tienen  por  esclavos  de  cualquiera  manera 
que  sean  hechos,  o con  cualquiera  título  que  sean  tenidos  o po- 
seídos, comprados  o habidos  por  herencia,  o también  comprados 
de  indios,  o habidos  de  tributo  a pueblos  de  indios,  sin  alguna  dubda 
o escrúpulo,  ni  tardanza,  mande  el  confesor  al  penitente  que  luego 
incontinente  los  ponga  en  libertad  por  acto  público  ante  el  escriba- 
no, y que  les  pague  todo  lo  que  cada  año  o cada  mes  merescieron 
sus  servicios.  8 1 

Por  supuesto  que  estas  y otras  recomendaciones  formuladas  por 
Las  Casas  no  eran  leídas  con  agrado  en  ciertos  círculos  de  la  Corte,  ya 

78.  BDLC,  op.  cit,  1965,  pág.  857. 

79.  Juan  Friede,  op.  cit,  1974,  pág.  184. 

80.  BDLC,  op.  cit,  1965,  pág.  869. 

81.  BDLC,  op.  cit,  1965,  pág.  879. 
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que  se  podía  pensar  que  detrás  de  la  apasionada  defensa  de  los  indios 
podía  esconderse  algún  intento  de  reemplazar  la  autoridad  civil  por  la 
religiosa.  Conociendo  los  propósitos  de  Las  Casas,  tal  opinión  era 
errada.  Más  bien  a fray  Bartolomé  las  competencias  entre  poderes 
religiosos  y civiles  le  tenían  sin  cuidado.  Lo  único  que  le  importaba 
en  ese  momento  era  acumular  la  mayor  cantidad  de  poder  posible 
para  ponerlo  al  servicio  de  la  causa  indiana.  No  vaciló  en  usar  las  armas 
que  le  concedía  la  Iglesia  y ponerlas  todas  a favor  del  indio.  Pero, 
¿de  qué  le  servirían  las  armas  religiosas  si  no  tenía  las  militares,  y 
mucho  menos  las  económicas? 

En  1546,  ante  el  regocijo  de  los  colonos,  el  “Confesionario”  fue 
requisado  y volvería  recién  a reaparecer  en  los  Tratados  publicados 
en  1552.  Por  lo  menos,  en  todo  caso,  ha  quedado  como  testimonio 
de  los  esfuerzos  increíbles  de  fray  Bartolomé  por  enfrentar,  ya  no 
tanto  a los  encomenderos,  sino  que  a la  propia  historia  de  su  tiempo. 


3.  HACIA  SOLUCIONES  DE  COMPROMISO 

Después  de  las  rebeliones  encomenderas,  La  Corona  comprendió 
que  no  tenía  la  suficiente  fuerza  para  reducir  a la  nada  a aquella  clase 
que  había  cristalizado  como  dominante  en  las  colonias.  Cuando  desde 
1546  comenzaron  a derogarse  una  a una  las  leyes  que  suprimían  la 
encomienda  privada,  hasta  el  más  optimista  en  la  Corte  comprendería 
que  se  vivían  tiempos  de  derrota.  Después  de  la  insurrección  pizarrista, 
los  encomenderos  en  cambio,  captaron  la  debilidad  de  la  Monarquía 
frente  a ellos  y comenzaron  a aumentar  sus  exigencias  poco  a poco. 
El  Estado  español  se  vio  así  enfrentado  al  peligro  de  una  involución 
que  volvería  las  cosas  a un  estado  aún  más  desfavorable  a su  autoridad 
que  el  que  privaba  antes  de  la  publicación  de  las  Nuevas  Leyes.  Se 
abre  así,  desde  1546,  un  período  de  forcejeo,  de  transacciones  y de 
negociaciones,  en  donde  el  Estado  parece  dispuesto  a conceder  en 
algunas  materias,  siempre  y cuando  le  sean  reservados  algunos  espacios 
que  considera  de  su  sóla  incumbencia.  Los  encomenderos,  a su  vez, 
aprevechan  todas  las  grietas  que  se  abren,  para  hacer  valer  lo  que  para 
ellos  son  sus  reivindicaciones.  En  síntesis,  los  encomenderos  quieren 
obtenerlo  todo  y el  Estado  no  quiere  ni  puede  perderlo  todo. 

Desde  1546  se  inicia  pues  un  período  donde  el  Estado  busca  encon- 
trar soluciones  de  compromiso.  Eso  nos  explica  por  qué  después  de  las 
derrotas  experimentadas,  el  movimiento  lascasiano  continúa  existiendo. 
La  Corona,  en  efecto,  lo  necesita,  aunque  no  sea  más  que  como  factor 
contrarrestante  de  las  pretensiones  de  la  clase  dominante  indiana,  o 
como  freno  a sus  aspiraciones.  Aún  en  los  comienzos  de  la  década  de  los 
cincuenta.  Las  Casas  continúa  lidiando  en  las  cortes  de  España  y no 
parece  haber  perdido  nada  de  sus  antiguas  esperanzas. 
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Una  verdadera  relación  de  compromiso  entre  las  dos  partes  no 
fue  nunca  alcanzada,  por  lo  menos  en  lo  relativo  a los  puntos  más 
críticos.  Y uno  de  los  más  críticos  de  todos,  fue  el  relativo  al  carácter 
que  debía  asumir  la  encomienda  después  de  los  acontecimientos  desa- 
tados en  1542. 

3.1.  LA  LUCHA  DE  LOS  ENCOMENDEROS  POR  OBTENER 
LA  ENCOMIENDA  A PERPETUIDAD 

Desde  que  existieron  las  encomiendas,  la  aspiración  más  sentida 
de  los  encomenderos  fue  la  de  obtener  el  goce  de  la  institución  a 
perpetuidad.  A su  vez,  desde  el  comienzo,  el  Estado  se  encargó  de 
acentuar  el  carácter  de  propiedad  en  usufructo  de  la  encomienda. 
Como  se  desprende,  éste  distaba  de  ser  un  problema  jurídico,  pues 
aceptar  la  encomienda  como  una  institución  puramente  privada  signi- 
ficaba para  el  Estado  renunciar  a todos  los  derechos  formales  que 
reclamaba  en  las  Indias.  Después  de  1542,  avistada  la  potencialidad 
autonómica  de  los  encomenderos,  crecieron  en  la  Corte  las  voces  que 
pedían  una  intervención  más  directa  del  Estado  en  las  relaciones  de 
propiedad  indiana,  al  mismo  tiempo  que  los  colonos,  alentados  por 
la  toma  de  conciencia  experimentada  en  los  acontecimientos,  redobla- 
ron sus  esfuerzos  por  eliminar  el  carácter  usufructuario  de  la  encomien- 
da. 82 

Desde  otro  punto  de  vista,  si  se  hubiera  aceptado  desde  un  comien- 
zo la  encomienda  a perpetuidad,  lo  más  probable  es  que  hubieran  sur- 
gido en  las  Indias  verdaderos  potentados  feudales  que,  activos  en  el 
proceso  de  la  acumulación  originaria  de  capitales,  habrían  desarrollado 
una  fuerza  incontrarrestable  desde  Europa. 

Es  cierto  que,  como  afirma  Bagü:  “Las  Colonias  hispano-lusos 
de  América  no  surgieron  a la  vida  para  repetir  el  ciclo  feudal,  sino 
que  para  integrarse  en  el  nuevo  ciclo  capitalista  que  se  inauguraba  en 
el  mundo”.  83  Y en  este  sentido  no  había  ninguna  posibilidad  para  que 
en  América  resurgiera  una  suerte  de  feudalismo  autárquico  en  un  sen- 
tido económico.  El  peligro  para  la  Corona  era  otro:  que  surgiera  un 
feudalismo  político,  esto  es,  poderes  locales,  integrados  a través  de  la 
economía  de  exportación  a un  mercado  mundial,  pero  autónomos  en 
lo  que  respecta  a la  soberanía  territorial  y a su  poder  sobre  los  indios. 

Desde  los  primeros  días  de  la  conquista,  el  Estado  se  había  preocu- 
pado por  limitar  el  acceso  a la  propiedad  sobre  los  indios.  En  Burgos, 
el  22  de  febrero  de  1912,  había  establecido  el  número  de  indios  corres- 
pondientes a cada  español  en  el  límite  de  trescientos. 84  Pero  pocos 
años  más  tarde  el  Consejo  de  Indias  ya  propiciaba  la  expropiación 
completa  de  los  españoles: 

82.  Ver  Fernando  Mires,  op.  cit.,  1986,  capítulo  III. 

83.  Sergio  Bagú,  Economía  de  la  sociedad  colonial,  Buenos  Aires  1949,  pág.  103. 

84.  Richard  Konetzke,  op.  cit.,  1953,  pág.  34. 
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...  y después  de  habernos  juntado  muchas  veces  todos,  tomado  el 
parecer  de  todos,  ha  parecido  que  al  servicio  de  Vuestra  Majestad 
y descargo  de  su  real  conciencia  y para  la  conservación  de  la  dicha 
Nueva  España  y para  que  los  naturales  dellas  no  se  consuman  por 
malos  tratamientos,  como  lo  han  hecho  en  las  otras  islas,  conviene 
que  pues  Dios  los  crió  libres  que  se  les  debe  desde  luego  dar  entera 
libertad  como  parece  que  Vuestra  Majestad  otra  vez  lo  había  manda- 
do así  hacer,  y que  para  ello  desde  luego  se  quiten  todas  las  enco- 
miendas que  están  hechas  a los  españoles  que  las  han  quitado  y 
poblado,  porque  en  verdad  esto  parece  que  ha  sido  y es  dañoso 
por  la  conciencia  de  Vuestra  Majestad  y estorbo  para  la  instruc- 
ción y conversión  de  los  indios  a nuestra  santa  fe  católica  . . . 85 

Pero,  en  los  mismos  momentos  en  que  los  encomenderos  amenaza- 
ban ser  expropiados,  obtenían,  el  26  de  mayo  de  1536,  el  llamado  de- 
recho de  sucesión  al  hijo  mayor  legítimo,  o en  su  defecto,  a su  esposa 
legítima,  y si  ésta,  la  viuda  se  casase  y su  segundo  marido  tuviese  otros 
indios  “daréleis  uno  de  los  dichos  repartimientos,  cual  quisiese,  y si 
no  lo  tuvieseis,  encomendarles  los  dichos  indios  que  la  mujer  viuda 
tuviése”.  86 

¿Cómo  se  explica  que  en  tan  corto  lapso  existan  disposiciones 
tan  contradictorias?  En  efecto,  se  engañará  el  historiador  que  quiera 
encontrar  en  materia  de  repartimientos  una  política  Üneal  y consecuen- 
te de  parte  de  la  Corona.  Por  el  contrario,  ésta  es  abiertamente  contra- 
dictoria, hasta  anárquica.  Lo  que  sucede  en  verdad,  es  que  las  autori- 
dades estatales  son,  por  una  parte,  objeto  de  diversas  presiones;  y por 
otra,  que  los  encomenderos  también  tienen  “santos  en  la  Corte”  que 
hacen  revocar  lo  que  un  día  se  aprueba,  y viceversa.  Por  ejemplo,  justo 
en  los  momentos  en  que  estaban  en  aplicación  las  Nuevas  Leyes  que 
abolían  la  encomienda  privada,  el  Duque  de  Alba  nada  menos,  escribía 
al  Rey  (19  de  junio  de  1545)  abogando  por  la  concesión  de  la  enco- 
mienda a perpetuidad. 87  Más  todavía:  los  procuradores  de  Nueva 
España  obtuvieron  del  Emperador  en  una  entrevista  en  la  ciudad  de 
Malinas, 

...  la  revocación  del  capítulo  treinta  de  las  Nuevas  Leyes  que  había 
prohibido  la  sucesión  de  las  Encomiendas.  En  virtud  de  la  cédula  de 
Malinas,  volvía  a quedar  en  vigor  la  antigua  ley  de  sucesión  por  dos 
vidas. 

En  lo  que  respecta  al  tema,  parece  que  las  fuerzas  contendientes 
eran  muy  parejas,  y la  Monarquía  se  veía  obligada  cada  cierto  tiempo 
a delegar  problemas  en  juntas  teológicas  y jurídicas  que  no  llegaban 
a ninguna  resolución.  Ya  en  1555,  el  propio  Consejo  de  Indias  no 
podía  ser  más  ambiguo  en  referencia  al  problema  de  la  sucesión.  En  una 
comunicación  emitida  en  Valladolid  el  13  de  mayo,  se  decía: 

85.  Richard  Konetzke,  op.  cit,  1953,  pág.  132. 

86.  Richard  Konetzke,  op.  cit,  1953,  pág.  171-173. 

87.  Richard  Konetzke,  op.  cit.,  1953,  pág.  234-235. 

88.  Silvio  Zavala,  op.  cit,  1935,  pág.  111. 
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Vista  la  importancia  y calidad  del  negocio  y el  estado  en  que  están 
las  cosas  en  el  Perú  (se  refiere  a la  rebelión  de  Gonzalo  Pizarro), 
parece  al  Consejo  de  las  Indias  que  por  el  presente  no  conviene 
tratar  de  dar  orden  de  lo  que  perpetuamente  se  ha  de  ordenar 
en  las  Indias,  porque  aunque  la  determinación  fuese  muy  a su 
contento,  las  condiciones  en  que  se  debe  y puede  hacer,  no  podrían 
dejar  de  causar  gran  descontentamiento  especialmente  tratando 
de  llevar  interés  y precio  por  la  razón  de  la  merced  que  se  les  hi- 
rióse. 89 

O sea,  que  debido  a los  acontecimientos  del  Perú,  el  Consejo  de 
Indias  tenía  miedo  a decir  sí,  y no.  Sin  dudas  esta  era  la  peor  política 
que  se  podía  tener. 

El  tratamiento  preferentemente  burocrático  que  se  otorgó  al  tema 
de  la  sucesión  de  las  encomiendas  fue  exacerbado  en  el  Perú,  dadas 
las  connotaciones  políticas  que  se  sumaban  a las  económicas,  o como 
apunta  Góngora: 

La  mente  de  los  conquistadores  no  disociaba  el  poder  económico 
del  poder  político:  las  encomiendas,  como  mercedes  concedidas  por 
el  Estado,  eran  pensadas  como  fuentes  de  poder  político,  a las 
cuales  el  Rey  debía  lógicamente  dotar  de  jurisdicción.  90 

De  este  modo,  agrega  Góngora:  “la  encomienda  en  el  Perú  quedó 
detenida  a medio  camino  en  su  desarrollo  jurídico,  como  simple  feudo 
rentístico,  dondequiera  se  aplicó  la  legislación  general”.  91  En  lo  que 
se  refiere  a la  perpetuidad,  los  enviados  del  Rey  la  recomendaron  para 
una  tercera  parte  de  los  repartimientos,  dejando  otro  tercio  para  enco- 
miendas de  una  vida  a los  nuevos  pobladores,  y el  tercero  para  el  Rey, 
como  un  arbitrio  para  equilibrar  los  tres  principios  políticos,  el  poder 
real,  el  de  los  conquistadores  y su  descendencia  y el  de  los  españoles 
“que  deberían  venir  continuamente  como  un  refresco  de  sangre  caste- 
llana’’.92 Por  lo  demás,  ellos  aceptaban  plenamente  el  valor  de  pobla- 
ción que  tenía  la  institución  repitiendo  el  concepto  de  que  los  enco- 
menderos eran  “nervio,  fuerza  y hacienda”  del  Reino”.  93 

La  situación  generada  en  el  Perú  en  tanto  mantenía  las  soluciones 
en  estado  ambiguo,  no  haría  a la  larga  sino  minar  aún  más  las  posiciones 
de  la  Monarquía. 

Parece  que,  en  te'rminos  generales,  el  criterio  que  más  prevaleció 
en  lo  relativo  a la  sucesión  de  las  encomiendas  fue  el  de  la  sucesión 
por  dos  vidas  dictado  en  1536.  Según  tal  legislación  “la  encomienda 
es  legítima  del  primogénito”,94  pues  según  Solórzano:  “Los  primogé- 
nitos tienen  la  obligación  de  mantener  a su  madre  y hermanos,  según  la 

89.  Richard  Konetzke,  op.  cit,  1953,  pa'g.  330. 

90.  Mario  Góngora,  op.  cit,  1951,  pág.  130. 

9 1 . Idem. 

92.  Mario  Góngora,  op.  cit,  195  1 , pág.  13  1. 

93.  Idem. 

94.  J.  de  Solórzano  Pereyra,  Política  Indiana,  tomo  III,  Madrid,  Buenos  Aires 
1930,  pág.  195. 
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instancia  de  la  Encomienda  y en  número  si  por  sí  no  tuviesen  hacienda 
para  sustentarse  cómodamente”.95 

En  el  punto  que  la  Corona  mostró  algo  de  intransigencia  fue  en  el 
de  sobrepasar  la  sucesión  por  dos  vidas. 

Y parece  que  la  razón  de  esta  Ley  es  porque  no  se  perpetúen  en 
una  familia  y gozen  de  ella  otros  beneméritos  (.  . .)  Pero  se  les 
podrá  dar  por  otra  si  hay  méritos  (...)  A los  encomenderos  sol- 
teros se  les  daban  tres  años  para  casarse  (.  . .)  Para  que  el  marido 
suceda  a la  mujer  o la  mujer  al  marido  han  de  vivir  seis  meses  casa- 
dos (.  . .)  Muerto  el  mardio  que  se  casó  con  mujer  encomendera, 
vuelve  la  encomienda  a su  mujer  (.  . .)  si  muere  la  mujer  encomen- 
dera se  acaba  la  encomienda.  96 

En  fin,  mucho  se  legisló  acerca  de  la  materia;  pero  fue  poco  lo  que 
se  decidió. 

En  general,  podemos  decir  que  la  Corona  tuvo  éxito  en  la  limita- 
ción de  la  propiedad  territorial  de  los  colonos;  no  así  en  la  limitación 
de  la  propiedad  sobre  los  indios.  Creemos  encontrar  la  razón  de  esta 
disparidad  en  el  siguiente  argumento:  limitar  la  propiedad  territorial 
significaba  solamente  bloquear  la  formación  de  feudos  indianos,  lo  que 
estaba  de  acuerdo  con  las  tendencias  objetivas  del  período,  que  se  carac- 
teriza en  Europa  por  la  decadencia  de  la  propiedad  señorial.  Limitar 
en  cambio  la  propiedad  sobre  los  indios,  así  como  bloquear  las  peti- 
ciones de  los  encomenderos  en  lo  referente  a herencia  y perpetuidad, 
habría  significado  oponerse  a la  principal  razón  por  la  cual  tantos 
españoles  arriesgaron  sus  vidas  para  llegar  a las  Indias.  En  otras  palabras, 
significaba  oponerse  a las  formas  como  se  estaba  realizando  la  acumula- 
ción originaria  de  capitales.  Y la  principal  de  todas  las  formas,  fue  la 
esclavitud  de  los  aborígenes  en  las  tierras  descubiertas. 

3.2.  LAS  JUSTAS  DE  VALLADOLID 

Ya  hemos  visto  que  hacia  1546  el  movimiento  lascasiano  y el  mis- 
mo fray  Bartolomé  parecían  inminentemente  vencidos.  Pero  quien 
piense  que  Las  Casas  podía  claudicar,  no  sabe  nada  de  su  personalidad. 
Pues,  si  hay  algo  fascinante  en  ese  clérigo,  es  su  increíble  fuerza  interior; 
ese  “algo”  que  sólo  tienen  los  profetas  para  extraer  impulsos  de  la  nada 
y continuar  bregando;  o ese  sentirse  portador  de  una  verdad,  la  que  pese 
a todo,  no  se  puede  dejar  de  transmitir. 

En  México,  después  de  la  derogación  de  las  Nuevas  Leyes,  los 
colonos  celebraron  su  victoria  con  algarabía  en  las  calles  y quemaron 
públicamente  los  Tratados  de  Las  Casas.  Bien  poco  les  duraría  la 
alegría.  El  obispo  ha  comprendido  que  de  nuevo  su  lugar  de  lucha 
se  encuentra  en  España,  y abandonando  Chiapas,  donde  ya  no  le  queda 

95.  J.  de  Solórzano  Pereyra,  op.  cit.,  1930,  pág.  201. 

96.  J.  de  Solórzano  Pereyra,  op.  cit,  1930,  pág.  206. 
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mucho  por  hacer,  lo  vemos  desplazarse  de  nuevo  por  los  interminables 
corredores  de  los  palacios  llevando  apenas  los  legajos  de  papeles  que 
contienen  acusaciones,  querellas,  juicios  y textos  teológicos,  en  una 
actividad  tan  intensa  que  sólo  se  puede  comparar  a la  de  1537.  ¿Qué 
le  ha  pasado  al  bueno  de  fray  Bartolomé?  ¿Esta'  enardecido  por  el  triun- 
fo de  los  encomenderos  y de  alguna  manera  busca  desquitarse?  Algo 
hay  de  eso.  Pero  no  nos  olvidemos  nunca  que  Las  Casas  es  un  consuma- 
do político,  y que  sus  pasiones,  y las  tiene,  ha  aprendido  a mantener- 
las bajo  control.  En  ese  sentido,  Las  Casas  ya  sabe  que  las  Leyes  Nuevas 
no  van  a ser  posibles.  Pero  también  sabe  que  con  su  triunfo,  los  enco- 
menderos lo  quieren  todo,  y para  él  se  trata,  en  ese  instante,  de  salvar 
por  lo  menos,  algunos  restos  del  naufragio.  Además  sabe  que  en  la 
Corte  hay  temor  frente  a los  intentos  autonómicos  que  se  desarrollan 
en  Las  Indias,  y que  el  Rey  quiere  evitar  por  todos  los  medios  ser 
sobrepasado  en  su  poder.  Por  eso,  Las  Casas  se  ha  dado  cuenta  de  que 
todavía  es  escuchado,  y de  que  el  Monarca  lo  necesita.  No  estaba  dicha 
pues  la  Ultima  palabra. 

Además,  la  experiencia  de  Las  Casas  con  la  política  de  la  Corona 
era  ya  lo  bastante  vasta  como  para  percibir  que  las  contradicciones 
entre  ésta  y los  encomenderos  no  se  definen  de  un  sólo  golpe.  Por 
el  contrario,  se  trata  de  una  serie  de  ataques  y contraataques,  muy 
bien  planeados  y que  se  repiten  cada  cierto  tiempo.  En  otros  términos, 
que  para  conseguir  algunas  victorias,  hay  que  aceptar  varias  derrotas. 
Después  de  la  derrota,  sabe  pues  Las  Casas  que  se  prepara  un  nuevo 
contraataque,  y allí  está,  organizándolo. 

En  1550,  los  encomenderos  tuvieron  nuevas  razones  para  llorar, 
pues  en  ese  año  Carlos  V los  sorprendió  con  un  derecho  en  donde  se 
ordenaba  nada  menos  que  la  suspensión  de  todas  las  empresas  de 
conquista. 

Pero  no  se  crea  que  el  Rey  quería  de  verdad  poner  término  a las 
conquistas.  Lo  que  sí  quería,  era  encontrar  nuevas  bases  de  legitima- 
ción para  ellas  y dar  así  término  a la  anarquía  que  reinaba  en  las  Indias 
debido  a las  depredaciones  de  los  encomenderos.  Ansiaba  el  Rey,  y 
desde  muchos  años  atrás,  encontrar  bases  jurídico-teológicas  de  la  domi- 
nación sobre  las  Indias  o lo  que  es  igual:  intentar  que  la  conquista  se 
pareciera  un  poco  más  a su  ideología,  fundamentada  sobre  todo  en  la 
necesidad  de  evangelizar  a los  naturales. 

Fue  en  el  marco  de  ese  proyecto  que  fueron  convocadas  en  Valla- 
dolid,  año  1550,  unas  Juntas  teológicas  que  deberían  dirimir  acerca 
de  los  principales  problemas  indianos,  y dentro  de  éstos,  el  más  princi- 
pal de  todos:  las  relaciones  entre  el  Rey,  los  colonos,  y los  indios. 

3.2.1.  Dos  colosos  fren  te  a frente 

Fueron  especialmente  invitados  los  representantes  más  destacados 
de  cada  uno  de  los  “partidos”,  el  esclavista  y el  indigenista.  Como  re- 
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presentante  del  primero,  uno  de  los  hombres  ma's  cultos  de  la  culta 
España  del  Siglo  XVI,  nuestro  conocido  teólogo,  Juan  Ginés  de  Sepúl- 
veda. Como  abogado  de  los  indios,  naturalmente  fray  Bartolomé'  de 
Las  Casas.  Como  “jurado”,  también  lo  más  selecto  del  sector  “centris- 
ta” o estatal,  entre  otros  Domingo  de  Soto,  Melchor  Cano,  Bartolomé 
de  Carranza,  Bernardino  Arévalo,  y varios  obispos.  De  más  está  decir 
que  todos  los  políticos  de  la  época,  y no  sólo  de  España,  estaban 
pendientes  de  la  contienda. 

La  exposición  de  Sepúlveda  en  su  Apología  que  ya  conocemos97 
correspondió  a lo  que  de  él  se  esperaba:  un  modelo  de  pulcritud  y de 
elegancia;  brillante  en  la  exposición;  modernista  en  sus  argumentos; 
aristotélico  en  las  formas. 

La  de  Las  Casas,  en  su  Apología  que  ya  comentaremos,  también 
correspondió  a su  estilo.  Veintiún  interminables  pliegos  en  un  estilo 
no  siempre  cuidado;  poco  elegante,  pero  contundente;  lleno  de  datos, 
argumentos,  anotaciones  personales,  y una  ironía  destinada  a ridiculizar 
a su  adversario  presentándolo  tal  como  era:  defensor  de  los  intereses 
de  una  clase,  y no  del  Rey. 

Sepúlveda  es  un  fino  artista  de  la  palabra.  Las  Casas  es  un  volcán 
en  erupción;  una  fuerza  de  la  naturaleza;  no  hay  nada  ni  nadie  que  se  le 
pueda  oponer  en  ese  instante.  El  discurso  de  Sepúlveda  está  lleno  de 
cultura.  El  de  Las  Casas,  lleno  de  verdades.  El  no  ha  ido  a Valladolid 
a ganar  un  concurso  literario.  Quiere  acusar,  denunciar,  pedir  justicia. 

La  discusión,  si  es  que  se  puede  llamar  así  a estas  dos  presenta- 
ciones tan  dispares,  versó  en  términos  generales  acerca  de  la  justicia 
e injusticia  de  las  guerras  hechas  a los  indios.  La  Junta  comisionó  a 
Domingo  de  Soto  para  que  hiciese  un  resumen  de  los  principales  argu- 
mentos expuestos,  papel  que  cumplió  a la  perfección.  Después  de  haber 
dado  tiempo  a Sepúlveda  para  que  contestara  las  objeciones  formuladas 
por  Las  Casas,  la  Junta  suspendió  las  sesiones  y convocó  a una  nueva 
reunión  para  el  20  de  enero  de  1551,  la  que  después  se  postergó  para 
abril.  Entre  abril  y mayo  se  celebró  la  segunda  sesión  de  la  Junta,  la  que 
principalmente  trató  acerca  de  las  Bulas  de  donación  impartidas  por 
Alejandro  VI.  98 

El  debate  fue  ganado,  creemos,  por  Las  Casas;  no  tanto  por  las 
verdades  que  dijo  sino  por  su  metodología;  pues  a diferencia  de  Sepúl- 
veda, Las  Casas  no  se  aparta  ni  un  ápice  de  la  tradición  teológica  exis- 
tente. Más  todavía;  argumenta  en  términos  rigurosamente  neotestamen- 
tarios,  los  que  son  muy  caros  a la  ideología  del  Estado  español,  y sus 
recurrencias  a ejemplos  del  Antiguo  Testamento,  e incluso  a Aristóte- 
les, están  hechas  para  confirmar  su  posición  de  base.  Podría  decirse 

97.  Ver  Fernando  Mires,  op.  cit,  1986,  capítulo  II. 

98.  Edmundo  O’  Gorman,  Apéndice  I a BDLC,  Apologética  Historia  Sumaria, 
México  1967,  pág.  XCI. 
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que  Las  Casas,  en  tanto  humanista  cristiano,  persigue  encontrar  la 
racionalidad  que  se  desprende  de  la  fe.  En  cambio  Sepúlveda  trata  de 
imponer  una  racionalidad  que  no  precisa  de  la  fe;  o que  sólo  se  sirve 
de  ella  como  subterfugio  retórico.  Se  trata  de  una  discusión  entre  el 
verbo  de  Cristo  y la  palabra  de  Aristóteles;  y muy  racionalistas  podían 
ser  los  teólogos  de  la  Junta,  pero  no  hasta  el  punto  de  tomar  partido 
por  el  segundo. 99 

Pero,  si  los  teólogos  de  la  junta  no  podían  dar  el  pase  a las  tesis 
revisionistas  de  Sepúlveda,  no  dejaban  de  asustarse  frente  a las  conse- 
cuencias que  se  desprendían  del  discurso  igualitario-cristiano  de  Las 
Casas.  A veces  no  hay  nada  más  heterodoxo  que  la  rigurosidad  ortodo- 
xa. Por  cierto,  los  dominicos  Soto,  Cano  y Carranza  comparten  las 
líneas  gruesas  de  la  argumentación  lascasiana  en  tanto  Las  Casas  es 
también  un  escolástico.  Pero  también  están  ahí  en  representación  del 
Rey;  esto  es,  no  sólo  como  teólogos  sino  que  también  como  políticos. 
Ellos  están  acostumbrados  a oir  los  mismos  argumentos  en  el  estilo 
preciso,  frío,  dictaminal  de  la  escuela  vitoriana.  Y he  aquí  que  Las 
Casas  los  proyecta  en  un  sentido  amplio,  y en  toda  su  radicalidad. 
Demasiado  para  tan  cautos  oídos  que,  simpatizando  con  la  línea  lasca- 
siana, no  pueden  sino  distanciarse  de  ella. 100 

El  propio  Domingo  de  Soto  en  su  informe  elude  cualquier  posibi- 
lidad de  tomar  posiciones  y más  bien  opta  por  relaciones  puramente 
descriptivas.  Por  ejemplo,  escribía: 

Son  empero  de  suponer  primeramente  dos  cosas.  La  primera  que  no 
puede  guardarse  tanta  justicia  al  señor  Doctor  como  al  señor  Obispo 
porque  como  el  Doctor  no  leyó  su  libro  sino  refirió  de  palabra  las 
cabe£as  de  sus  argumentos  y el  señor  Obispo  leyó  tan  largamente 
sus  escritos,  no  puede  en  esta  relación  mostrarse  ygualmente  la 
fuerza  de  entrambas  opiniones  y por  ende  el  que  de  vuestras  seño- 
rías o mercedes  quisiere  hazer  tanto  escrito  en  esta  disputa  puede 
ver  el  libro  de  dicho  Doctor.  El  segundo  presupuesto  es  que  como 
el  señor  Obispo  no  oyó  al  Doctor,  no  respondió  por  la  orden  que 
él  lo  propuso  ni  a sólo  aquello  sino  pretendió  responder  a todo 
quanto  el  dicho  Doctor  tiene  escrito  y a cuanto  su  sentencia  se 
puede  oponer,  y por  eso  será  menester  sumar  sólo  los  puntos  de  su 
respuesta  y las  principales  razones  a autoridades.  101 

El  tono  ecléctico  de  de  Soto  no  era  sino  expresión  de  la  dificultad 
de  la  Corte  para  aceptar  por  un  lado,  una  práctica  anticristiana  de 
conquista  en  nombre  del  cristianismo  y,  por  otro,  una  crítica  que  se 
oponía  a la  misma  conquista,  a la  que  por  múltiples  intereses  económi- 
cos, España  no  podía  renunciar.  Al  fin  se  opta  por  el  camino  más 
cómodo:  los  principios  de  Las  Casas  se  impondrán  en  la  teoría  y los 
de  Sepúlveda  en  la  práctica. 

99.  Angel  Losada  demuestra  exitosamente  que  Las  Casas  incluso  manejó  en  la 
discusión  mejor  a Aristóteles  que  Sepúlveda  pues  logró  probar  que  este  último 
lo  interpretó  sólo  parcialmente.  Angel  Losada,  op.  cit,  197 1 , pág.  2 53. 

100.  Lorenzo  Gálmez,  op.  cit.,  1981,  pág.  182. 

101.  BDLC,  Tratado  de  Indias  y el  doctor  Sepúlveda,  Caracas  1962,  pág.  4. 
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3.2.2.  Acerca  de  la  libertad  de  palabra  que  gozaba  Las  Casas 

Bartolomé  de  Las  Casas  fue  pues  el  vencedor  formal  de  Valladolid; 
formal,  porque  la  conquista  siguió  adelante,  y los  encomenderos  conti- 
nuáronse enriqueciendo  a merced  de  los  indios.  Prueba  de  este  triunfo 
formal  fue  que  sus  Tratados,  incluyendo  al  polémico  “Confesiona- 
rio”, pudieron  ser  republicados  sin  problemas  en  1552.  Ello  no  ocurrió 
debido  a lo  que  Hanke  ve  como  resultado  de  una  extensa  libertad  de 
prensa. 102  Tal  libertad  de  prensa  no  rigió  por  ejemplo  para  Ginés  de 
Sepülveda.  La  Apología  de  Sepúlveda  fue  rechazada  por  los  teólogos  de 
las  universidades  de  Alcalá  y Salamanca  en  1548.  Debido  a eso,  Sepúl- 
veda embistió  en  contra  de  su  amigo  el  teólogo  Melchor  Cano  de  la 
Universidad  de  Salamanca.  La  respuesta  de  Cano  nos  da  algunas  luces 
acerca  de  los  criterios  ideológicos  por  los  que  se  regían  los  teólogos  del 
período: 

Ya  querido  Ginés  (.  . .)  aunque  no  fui  el  principal  autor  de  la 
sentencia,  no  recuso  cargar  con  la  presente  que  me  corresponde  en 
las  mismas  y ni  me  pesa  de  ella,  ni  cambio  de  parecer.  Si  lo  hice 
movido  por  afectos  propios  o ajenos,  no  eres  tú  quien  debe  juzgarlo, 
porque  yo  tengo  mi  conciencia  (.  . .)  Es  verdad  que  hace  tiempo 
escribí  algo  sobre  eso,  lo  cual  tenía  relegado  al  olvido;  pero  habien- 
do disertado  copiosamente  sobre  la  materia,  y en  sentido  contrario 
al  tuyo,  aquel  célebre  doctor  Fray  Francisco  de  Vitoria,  digno  de 
todo  respeto,  no  era  mucho  que  nos  permitiésemos  poner  en  duda 
su  opinión,  habiendo  contra  ella  razones  no  despreciables. 103 

A diferencia  de  Hanke,  Juan  Friede  ve  en  la  prohibición  de  los 
libros  de  Sepülveda  la  “conjura  entre  el  Estado  y la  Iglesia  contra  la 
poderosa  clase  de  los  encomenderos”. 104  Pero,  de  acuerdo  con  lo  que 
hemos  relatado  en  páginas  anteriores,  también  podría  deducirse  la 
opinión  contraria:  que  tales  prohibiciones  no  eran  más  que  contrape- 
sos frente  a la  impotencia  del  Estado  y la  Iglesia  para  reducir  el  poder 
de  los  encomenderos.  En  verdad,  creemos  que  la  censura  a Sepúlveda 
se  debe  al  hecho  de  que  sus  escritos  no  se  ajustaban  a la  ideología 
oficial  del  imperio  a fin  de  justificar  una  realidad  que  ya  se  había 
impuesto,  y que  ni  Estado  ni  Iglesia  querían  reconocer.  Las  Casas, 
ep  cambio,  no  viola  los  principios  fundamentales  de  la  conciencia 
católica  española.  Por  el  contrario,  es  muy  riguroso  respecto  a ella. 
Si  el  Rey  hubiera  sido  brutalmente  sincero,  debería  haber  dicho: 
“Dígase  lo  que  piensa  fray  Bartolomé  de  Las  Casas,  más  no  se  haga  lo 
que  él  diga,  sino  lo  que  dice  el  doctor  Sepúlveda,  pero  no  se  diga  lo 
que  él  piensa  y dice”. 

Estamos  seguros  que  Las  Casas  habría  cambiado  gustoso  su  suerte 
por  la  de  Sepúlveda,  esto  es:  que  sus  libros  hubiesen  sido  censurados 
a cambio  de  ver  impuestos  sus  principios  en  la  práctica. 

102.  Lewis  Hanke,  Prólogo  a los  Tratados,  op.  cit,  1965,  pág.  XVI. 

103.  Vicente  Beltrán  de  Heredia,  Domingo  de  Soto,  Madrid  1961,  pág.  244. 

104.  Juan  Friede,  op.  cit,  1974,  pág.  104. 
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CAPITULO  V 


MISION  Y CONQUISTA 


En  España,  los  debates  teológicos  y filosóficos,  las  plumas  brillan- 
tes y polémicas,  los  alineamientos  de  fuerza  que  tienen  lugar  en  los 
conventos,  universidades  y aún  en  la  propia  corte.  Pero,  de  todas  mane- 
ras, el  indio  no  deja  de  ser  allí  una  noción  y a veces  bastante  abstracta. 

En  Indias,  en  cambio,  están  los  rudos  encomenderos,  los  sacerdotes 
iluminados,  y las  vidas  de  los  indios  puestas  cada  día  en  juego.  Es  una 
realidad  mucho  más  concreta.  El  oro  no  tiene  nada  de  abstracto  y la 
persona  del  indio  no  es  una  noción;  ni  mucho  menos. 

Las  dos  realidades  están  en  verdad  muy  separadas.  Pocos  son  los 
que,  como  Las  Casas,  actúan  en  los  dos  mundos  al  mismo  tiempo.  Por 
lo  común,  el  defensor  de  los  indios,  o es  un  escolástico  en  España,  o 
un  oscuro  fraile  misionero  en  algún  rincón  de  América.  No  nos  asom- 
bremos entonces  si  nos  enteramos  que  la  realidad  en  que  habita  este 
último,  siendo  una  de  las  más  decisivas  en  la  trama  de  la  conquista,  es 
también  una  de  las  menos  conocidas. 

Cuando  los  primeros  sacerdotes  pisaron  América  traían  un  objeto 
muy  preciso:  predicar  el  evangelio.  Quizás  pensaron  que  eso  no  podía 
ser  muy  difícil.  Pero  muy  pronto  se  enfrentaron  al  problema:  ¿cómo 
hacerle  entender  a esa  gente  que  Dios  era  uno  para  todos,  si  una  parte 
de  esos  todos  hacía  esclavos  a los  otros?  Las  alternativas  de  solución 
fueron  muy  diversas. 

La  primera:  era  la  más  pragmática;  se  trataba  de  reducir  a los  indios 
por  medio  de  la  fuerza  y luego,  deber  de  vencidos,  obligarlos  a recibir 
los  sacramentos.  Desde  luego  que  no  faltaron  aquellos  que  de  inmediato 
se  preguntaron:  ¿es  ésta  una  auténtica  evangeÜzación?  Había  que  tener 
una  conciencia  muy  torcida  para  contestar  inmediatamente  que  sí. 

La  segunda:  aceptar  el  doble  juego,  un  tanto  macabro,  de  aparecer 
como  una  especie  de  “rostro  bueno  de  la  conquista”,  para  lo  cual  se 
hacía  necesario  la  existencia  del  “rostro  malo”. 
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La  tercera:  rebajar  la  prédica  a una  cuestión  puramente  formal  y 
litúrgica,  bautizar  a los  indios  en  masa,  confesarlos  mecánicamente, 
casarlos  en  parejas  escogidas  al  azar,  dar  la  extremaunción  a los  agoni- 
zantes cuerpos  después  de  horas  interminables  de  trabajo  obligatorio. 

Ninguna  de  estas  alternativas  es  antagónica  respecto  a la  otra  y, 
en  la  pra’ctica,  se  aplicaron  conjuntamente.  Pero  ninguna  daba  respues- 
ta al  dilema:  ¿cómo  llevar  la  palabra  de  Dios  a los  indios  y al  mismo 
tiempo  crucificarlos? 

Y para  ese  dilema  sólo  había  una  alternativa:  optar  por  una  separa- 
ción abrupta  entre  la  misión  y la  conquista.  Si  se  asumía  esta  posición 
había  que  aceptar  que  la  actividad  misional  no  podía  ser  ni  complemen- 
to ideológico  de  la  conquista,  ni  una  ideología  de  compensación  de  la 
masacre,  ni  una  práctica  puramente  espiritual,  como  es  el  caso  de  las 
tres  alternativas  mencionadas  arriba.  En  otras  palabras,  la  opción  se 
planteaba  entre  ser  miembro  de  una  Iglesia  conquistadora,  de  una 
Iglesia  universal,  de  una  Iglesia  de  Estado,  o de  una  Iglesia  de  Cristo. 

Algo  no  podía  removerse.  Y este  es  uno  de  los  pocos  hechos 
realmente  consumados  que  se  dan  en  este  período:  en  cualquiera  de 
los  casos,  la  Iglesia  debía  obedecer  al  Estado.  Así  se  explica  que  tanto 
enemigos  como  defensores  de  los  indios,  hayan  tendido  siempre  a 
presentar  sus  posiciones  como  defensa  de  los  intereses  del  Rey  y de 
España,  y es  por  esa  razón  también  que  los  conflictos  toman,  se  quiera 
o no,  un  innegable  carácter  político. 

1.  ALGUNAS  PALABRAS  MAS  RELATIVAS  A LA  IDENTIFICACION 

DE  LA  IGLESIA  CON  EL  ESTADO 

Ya  hemos  visto  cómo  la  conquista  tenía  un  doble  carácter:  era 
estatal  y privada.  Estatal  en  las  formas;  privada  en  la  práctica.  Bajo 
estas  circunstancias,  la  misión,  como  afirma  Schmidling,  asume  igual- 
mente el  carácter  de  una  empresa  de  Estado.  “A  consecuencia  de  ello 
cada  conquistador  español  sería  también  un  misionero,  así  como  cada 
representante  de  la  fe  debía  aparecer  como  un  conquistador”.  1 O como 
escribió  Cayetano  Bruno: 

La  razón  teológica  de  España  en  Indias  fue  doble:  el  empleo  del 
poder  político  en  el  servicio  de  Dios,  y concepción  del  Estado  como 
empresa  misional.  Lo  cual  llevó  a que  la  dicha  razón  teológica  se 
convirtiera  en  principio  de  gobierno,  y el  Estado  en  una  fuerza  al 
servicio  de  la  fe.  2 

Precisamente,  debido  al  doble  carácter  señalado,  puede  explicarse 
la  enorme  presión  ejercida  por  el  Estado  sobre  la  Iglesia  en  Indias.  Si  la 
conquista  podía  ser  estatal  y privada  a la  vez,  la  Iglesia  sólo  podía 

1.  D.  Dr.  J.  Schmidling,  Katholische  Missionsgeschichte,  Stegl,  1924,  pág.  289. 

2.  Cayetano  Bruno,  El  Derecho  Público  de  la  Iglesia  en  Indias,  Salamanca 
1967,  pág.  185. 
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servir  al  Estado.  Era  ésta,  por  lo  demás,  la  única  forma  de  mantener 
un  contrapeso  entre  lo  privado  y lo  estatal;  una  Iglesia  de  Estado  era 
la  mejor  garantía  —si  no  la  única-  para  que  la  conquista  no  sólo  hubiese 
sido  privada. 

También  hemos  visto  que  reducida  era  la  autonomía  de  que  goza- 
ba la  Iglesia  americana.  3 En  muchos  asuntos  su  dependencia  respecto 
a Roma  era  bastante  formal.  Bajo  el  reinado  de  Carlos  V la  sujeción  de 
la  Iglesia  al  Estado  fue  tan  grande,  que  el  Consejo  de  Indias  se  convir- 
tió en  la  principal  autoridad  para  los  asuntos  eclesiásticos  en  América.  El 
mismo  Carlos  V instauró  en  1538  el  llamado  “pase  regio”,  según  el 
cual  los  decretos  pontificios  relativos  a la  Iglesia  española  y americana 
debían  pasar  previamente  por  la  censura  del  monarca,  o si  no  le  eran 
devueltos  al  Pontífice.  El  “pase  regio”  fue  perfeccionado  por  cada  Rey 
en  desmedro  de  Roma,  de  modo  que,  en  el  año  1770,  lo  encontramos 
en  tan  avanzada  forma  que  se  desconocía  en  términos  absolutos  cual- 
quier ingerencia  de  Roma  en  el  nombramiento  del  personal  a estable- 
cerse en  América.  La  Pragmática  que  abordaba  este  tema  reza  así: 

Con  el  fin  de  evitar  se  contravenga  a las  leyes  del  Reino,  se  perju- 
diquen mis  regalías,  mi  real  servicio,  la  causa  pública,  las  facultades 
ordinarias,  y que  en  adelante  no  se  experimenten  los  daños  referidos 
con  la  permisión  y pase  de  los  títulos  de  notarios  apostólicos,  ya 
sean  expedidos  en  Roma,  o ya  por  la  Nunciatura,  mando  que  no  se 
dé  el  pase  en  lo  sucesivo  a ninguno  de  los  que  vengan  de  Roma, 
sino  que  se  retengan  en  el  Consejo.  4 

1.1.  ESTRICTA  VIGILANCIA  DEL  ESTADO  SOBRE  EL  PERSONAL 
RELIGIOSO  DE  INDIAS 

Ni  una  Iglesia  al  servicio  de  la  clase  dominante  colonial  ni,  mucho 
menos,  una  Iglesia  autónoma.  Tal  parece  haber  sido  la  divisa  que  siguie- 
ron todos  los  Reyes  de  España.  Y para  que  ello  fuera  posible,  se  fue 
conformando  un  sistema  que  establecía  el  más  severo  control  sobre  el 
personal  religioso.  Por  supuesto,  se  legisla  para  que  este  personal  esté 
constituido  únicamente  por  ciudadanos  españoles. 5 Cada  miembro 
del  clero  secular  que  quisiera  hacer  actividad  misionera,  debía  ser  some- 
tido a un  minucioso  examen  que  atestiguase  sus  condiciones.  6 Ibot 
León  nos  informa  así  sobre  esta  materia: 

El  mecanismo  regulador  del  envío  a Indias  no  fue  organizado  total- 
mente desde  los  primeros  tiempos,  sino  que  por  Reales  Cédulas  y 
otras  disposiciones  de  poder  se  fue  articulando  a medida  que  las 
necesidades  y la  experiencia  iban  aconsejando  nuevas  normas 
encaminadas  a la  mayor  eficacia  de  la  obra  apostólica.  El  conjunto 

3.  Ver  capítulo  1. 

4.  Lucas  Ay arragaray,  La  Iglesia  en  América,  Buenos  Aires  1935,  pág.  168. 

5.  Recopilación  de  las  leyes  de  los  reinos  de  Indias,  Madrid  1973,  Libro  I, 
Título  XIV,  Ley  XII,  folio  62. 

6.  Antonio  Ibot  León,  La  Iglesia  y los  eclesiásticos  españoles  en  la  empresa  de 
Indias,  Tomo  I,  Barcelona  1954,  pág.  464. 
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de  leyes  relativas  a las  misiones  gira  en  tomo  a varios  puntos  funda- 
mentales: modo  de  promover  d alistamiento  de  misioneros,  garan- 
tías sobre  su  virtud,  idoneidad  y vocación,  auxilio  material  a los 
designados,  seguridad  de  que  éstos  iban  verdaderamente  a dónde 
se  les  destinaba,  ordenación  de  los  viajes  tanto  de  ida  como  de 
regreso,  certeza  de  la  permanencia  de  los  religiosos  en  Indias  para 
la  adecuada  continuidad  de  la  tarea  misional  y buena  administra- 
ción de  los  fondos  destinados  a esos  fines,  ya  que  era  el  Erario  el 
que  sufragaba  todos  los  gastos  de  transporte  de  eclesiásticos  y de 
sostenimiento  de  las  misiones.  7 

La  Iglesia  se  habría  visto  fácilmente  inclinada  del  lado  de  la  clase 
dominante  colonial,  si  dentro  de  ella  misma  se  hubieran  desarrollado 
intereses  económicos  particulares.  El  Estado,  en  consecuencia,  vigiló 
con  mucha  atención  cualquier  síntoma  que  permitiera  la  generación 
de  tales  intereses.  En  este  sentido,  tanto  la  Corona  como  las  autorida- 
des eclesiásticas  tuvieron  que  librar  una  permanente  lucha.  Por  ejemplo, 
en  1552,  el  Concilio  de  Lima  estableció  que  los  misioneros  debían  por 
lo  menos  permanecer  cuatro  años  en  sus  puestos  de  trabajo  antes  de 
regresar  a Europa,  plazo  que  fue  elevado  en  1556  a seis  años.  8 Cierto 
«s  que  muchos  miembros  del  clero  se  enriquecían  tanto,  que  tampoco 
les  convenía  regresar  a Europa,  sobre  todo  cuando  se  convertían,  indi- 
rectamente, en  propietarios  de  indios.  Debido  a esas  razones,  las  Leyes 
de  Indias  abundan  en  restricciones  tendientes  a evitar  los  abusos  eco- 
nómicos del  clero,  y no  sólo  del  secular;  léanse,  por  ejemplo,  algunas 
relativas  a los  religiosos: 

Del  libro  1,  Título  XIV,  Ley  XXXI:  “Que  los  religiosos  no  se 
sirvan  de  los  indios,  y en  casos  muy  necesarios,  sea  pagándolos”. 9 

Ley  XXXII:  “Que  los  religiosos  no  tengan  pulperías  ni  atraviesen 
las  reses”. 10 

Ley  XXXIII:  “Que  los  religiosos  vagabundos  sean  reducidos  a sus 
monasterios”. 1 1 

Importante  era  sobre  todo  para  el  Estado,  impedir  que  los  clérigos  se 
debieran  a otros  intereses  que  no  fueran  eclesiásticos  y menoscabaran 
su  independencia.  Por  ejemplo,  Carlos  V ordenó  el  19  de  agosto  de 
1555  a la  Casa  de  Sevilla, 

. . . que  a ningún  religioso  consientan  en  llevar  a las  Indias  en  su 
compañía  ni  en  lugar  de  criados  a sus  hermanos,  primos  ni  parientes 
y estén  advertidos  de  no  dejarles  pasar  hermanas,  primas,  sobrinas, 
ni  otras  deudas  aunque  las  lleven  para  casarlas  en  aquellas  provincias 
por  lo  que  conviene  que  las  personas  religiosas  vayan  libres  de  estos 
embarazos.  12 

7.  Antonio  Ibot  León,  op.  cit,  1 954,  pág.  46  1. 

8.  Johann  Specker,  Die  Missionmethode  in  Spanisch  Amerika  im  16.  Jahrhun- 
dert,  Scóneck-Beckenfield,  Schweiz,  1953,  pág.  63. 

9.  Recopilación,  op.  cit,  1973. 

10.  Idem. 

1 1 . Idem. 

12.  Antonio  Ibot  Le;ón,  op.  cit,  1954,  pág.  464. 
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El  control  ejercido  sobre  el  clero  era  también  ideológico.  De  este 
modo,  no  podían  ser  elegidos  para  misioneros  frailes  en  rebeldía  contra 
sus  superiores,  que  tomasen  pretexto  de  la  misión  para  escapar  a la 
obediencia  de  sus  prelados,  según  Real  Cédula  correspondiente  al  28  de 
octubre  de  1 535. 

Del  mismo  modo,  nos  encontramos  con  cédulas  reales  que  cada 
cierto  tiempo  mandan  a los  clérigos  a vigilancia  y castigo,  como  ésta, 
fechada  el  30  de  marzo  de  1575.  en  la  que  se  dice: 

A se  nos  ha  hecho  relación  que  en  esa  tierra  y los  pueblos  della  así 
de  los  españoles  como  de  naturales  hay  algunos  clérigos  que  dan  mal 
ejemplo  de  sí  y tratan  y contratan  como  si  fueran  legos,  y que  esto 
como  véis  es  de  mucha  inconveniencia  para  lo  que  toca  a los  indios 
y otros  efectos,  os  mando  que  procuréis  con  sus  prelados,  cómo  los 
tales  clérigos  sean  castigados  y reformados  (...)  y a los  que  hallareis 
que  son  incorregibles  y que  no  se  quisieren  enmendar,  los  enviaréis 
luego  a estos  reinos  a buen  recaudo  ...  13 

Tan  vigilado  era  el  personal  clerical  que  el  Estado  llegó  a exigir, 
por  medio  de  cartas  reales,  “que  no  se  admitan  a la  dignidad  del  sacer- 
docio a personas  inméritas”. 1 4 

2.  RUPTURA  DE  LA  UNIDAD  MISION-CONQUISTA 

Como  hemos  reiterado,  la  actividad  misional  fue  concebida  origi- 
nariamente como  algo  idéntico  a la  propia  conquista.  Aquí  postulamos 
que  esa  unidad  de  origen  comenzó  a romperse  cuando  en  América  ten- 
dieron a perfilarse,  diferenciadamente,  intereses  económicos  y políticos 
que  demostraron  que  la  actividad  conquistadora  no  podía  caber  en  el 
objetivo  misional.  Con  ello  no  queremos  decir,  sin  embargo,  que  la 
misión  hubiera  llegado  a ser  concebida  como  algo  separado  de  la  con- 
quista. No;  la  misión  siempre  fue  parte  de  la  conquista,  y su  realiza- 
ción no  podía  concebirse  sin  ella.  Aquello  que  afirmamos  es  que,  siendo 
siempre  parte  de  la  conquista,  dejó,  con  el  tiempo,  de  ser  concebida 
como  algo  exactamente  igual  a ella. 

Tal  ruptura  comenzó  a producirse  en  los  primeros  días  de  la  con- 
quista. Quizás  ocurrió  aquel  domingo  en  que  Antón  de  Montesinos  leyó 
su  sermón  en  la  Española.  Los  dominicos,  por  lo  menos,  comenzaban  a 
entender  tempranamente  la  actividad  misional  como  algo  distinto.  15 
Las  Casas  después  la  entendería  como  algo  contrario. 

Ocurre,  por  lo  común,  que  las  rupturas  sociales  comienzan  a obser- 
varse primero  en  el  lenguaje  de  uso  ma's  cotidiano.  Por  ejemplo,  al 

13.  Richard  Konetzke,  Colección  de  Documentos  para  la  historia  de  la  forma- 
ción social  de  Hispanoamérica,  Madrid  1953,  pág.  488.  También  Recopilación, 
op.  cit.,  1973,  Tomo  I,  Libro  1,  Título  XIII,  Ley  XXIII. 

14.  Richard  Konetzke,  op.  cit,  1953,  pág.  603. 

15.  Ver  capítulo  II. 
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comenzar  la  conquista,  los  misioneros  no  oponían  ningún  reparo  a que 
los  términos  cristiano  y español  se  consideraran  como  sinónimos. 
Pero,  habiendo  surgido  las  contradicciones  iniciales  entre  los  conquis- 
tadores y los  misioneros,  fueron  estos  últimos  quienes  se  apresuraron 
a enseñar  a los  indios  que  se  trataba  de  conceptos  distintos.  El  Cate- 
cismo del  Tercer  Concilio  Provincial  de  lima  (1585)  ponía,  por  ejemplo, 
las  siguientes  palabras  en  boca  de  los  misioneros: 

Cuando  vieréis  a algunos  viracochas  (españoles)  que  dan  de  coces  a 
los  indios,  o les  tiran  por  los  cabellos;  y ios  maldicen  y dan  al  diablo, 
y les  toman  sus  comidas,  y les  hacen  trabajar  y no  les  pagan,  y los 
llaman  perros,  y están  enajenados  y soberbios,  estos  tales  viraco- 
chas son  enemigos  de  Jesucristo,  son  malos,  y aunque  dicen  que  non 
cristianos  no  lo  son.  Cuando  vieréis  a otros  viracochas  que  no  os 
hacen  mal  tratamiento,  antes  os  tratan  como  hijos,  y os  defienden 
de  los  malos,  y os  socorren  en  vuestras  necesidades,  entended  que 
éstos  son  buenos  cristianos  y guardan  la  Ley  de  Jescucristo.  16 

Más  todavía: 

. . . designar  como  español  a un  misionero  se  reputó  durante  mucho 
tiempo  en  el  Peni  como  una  manera  de  hablar  inadecuada.  Los  o- 
yentes  corregían  el  desliz  del  interlocutor  haciéndole  notar  que  no 
se  trataba  de  un  español  sino  que  de  un  Padre.  17 

Que  el  concepto  de  misión  hubiese  sido  originariamente  tan  fácil- 
mente asimilado  al  de  conquista,  se  debe  al  hecho  de  que  la  Iglesia  no 
estaba  preparada  para  emprender  la  evangelización  de  todo  un  conti- 
nente. En  los  primeros  documentos  papales  no  encontramos  nada  que 
se  parezca  a un  mínimo  plan  de  evangelización,  y sólo  se  hacen  vagas 
alusiones  a la  necesidad  de  expandir  la  fe  entre  los  aborígenes. 1 8 Y 
al  no  existir  un  concepto  de  misión,  la  práctica  misional  sería  necesa- 
riamente identificada  con  la  conquista.  No  había  otra  alternativa. 

A nuestro  juicio,  hay  tres  razones  que  explican  la  precariedad 
misional  de  la  Iglesia  a la  hora  de  la  conquista.  La  primera  es  obvia: 
lo  repentino  e inesperado  del  descubrimiento.  Desde  luego,  existía 
alguna  práctica  misional  mínima  acumulada;  pero  ésta  había  sido  más 
bien  obra  de  osados  y aventureros  misioneros  aislados,  más  que  de 
una  acción  sistemáticamente  planificada  como  era  la  que  requería 
el  Nuevo  Mundo.  La  segunda  razón  ya  la  hemos  explicado  suficiente- 
mente: en  las  fases  inicales  de  la  conquista,  a la  Corona  le  parecía 
mucho  más  interesante  conceder  primacía  a la  actividad  económico- 
militar  de  los  encomenderos,  que  a la  conversión  de  los  indígenas.  La 
tercera  razón:  la  evidente  inseguridad  de  la  Corona  para  conceder 
espacios  ilimitados  de  acción  a la  Iglesia,  sin  haber  creado  antes  los  me- 
ló. Pedro  Borges,  Análisis  del  conquistador  espiritual  de  América,  Sevilla  1961, 
pág.  90. 

17.  Pedro  Borges,  op.  cit,  1961,  pág.  93. 

18.  Hans  Jürgen  Prien,  Die  Geschichte  des  Christentums  in  Lateinamerika, 
Góttingen  1978,  pág.  73. 


138 


carlismos  institucionales  que  le  permitieran  mantenerla  bajo  el  más 
severo  control  en  las  Indias. 

Pero,  cuando  los  intereses  de  los  encomenderos  comenzaron  a 
perfilarse,  incluso  políticamente,  la  Corona  entendió  que  la  misión  no 
sólo  podía,  sino  que  además  debía,  erigirse  como  una  alternativa  al 
desmedido  poder  alcanzado  por  e'stos.  Por  eso  es  que  las  ideas  lasca- 
sianas  relativas  a una  evangelización  pacífica  pudieron  realizarse  con  el 
apoyo  del  Estado. 

La  idea  de  la  evangelización  pacífica  puede  ser  considerada  como 
el  intento  más  serio  de  parte  de  los  misioneros  por  emancipar  la  misión 
respecto  a la  conquista  o,  lo  que  es  igual,  por  elaborar  el  concepto  de 
un  tipo  de  conquista  paralela  y alternativa  a la  conquista  que  en  la 
práctica-tenía  lugar.  En  te'rminos  actuales  podría  decirse  que  el  proyec- 
to lascasiano  implicaba  la  idea  de  una  dualidad  de  poder  en  las  Indias: 
el  poder  misional  como  alternativo  al  económico-militar.  La  altema- 
tividad  de  la  conquista  evangélica  residía,  desde  luego,  en  que  ella  debía 
tener  un  predominante  carácter  estatal,  contrapuesto  al  carácter  priva- 
do de  la  conquista  hasta  entonces  vigente.  Y un  carácter  predominan- 
temente pacífico,  en  lugar  del  puramente  militar.  Por  último,  suponía 
un  mínimo  grado  de  autonomía  de  las  naciones  y pueblos  indianos. 

El  gran  error  de  óptica  de  aquellos  que,  como  Las  Casas,  plantearon 
la  ruptura  radical  entre  la  misión  y la  conquista,  residía  en  que  no  eva- 
luaron que  tai  ruptura  tenía  que  ocurrir  primero  en  el  propio  interior 
de  los  destacamentos  religiosos  y clericales  indianos,  pues  si  bien  varios 
sectores  se  pronunciaron  por  la  evangelización  pacífica,  hubieron  mu- 
chos más  que  desde  el  comienzo  unieron  sus  intereses  a los  de  la  clase 
encomendera. 

Las  Casas  y los  demás  indigenistas  se  imaginaron  que  los  sacerdotes 
ocuparían  el  lugar  del  conquistador  militar.  Al  parecer,  no  captaron  con 
la  suficiente  claridad  que  muchos  sacerdotes,  en  las  Indias,  se  habían 
convertido  en  conquistadores.  Y lo  decimos  no  sólo  en  sentido  figura- 
" do.  Hubo,  en  verdad,  casos  de  sacerdotes  que  no  vacilaron  en  em- 
puñar las  armas  en  contra  de  los  indios,  sobre  todo  en  zonas  como 
Chile,  donde  regía  el  absoluto  primado  militar.  De  uno  de  estos  sacer- 
dotes-soldados, Juan  Lobo,  que  llegó  a Chile  en  1541,  cuenta  el  cronis- 
ta Góngora  Marmolejo  que  “ansi  andaba  entre  los  indios  como  lobo 
entre  pobres  ovejas”. 19  O el  caso  del  Padre  fray  Antonio  Rondán,  “que 
cierto  por  su  mucho  trabajo  y solicitud  mereció  mucho,  no  solamente 
como  religioso,  más  aún  como  soldado  tomaba  las  armas  todas  las  veces 
que  se  ofrecía  para  animar  a los  demás”. 20 

19.  Crescente  Errázuriz,  Los  Orígenes  de  la  Iglesia  chilena,  Santiago  de  Chile, 
1873,  pág.  58. 

20.  Crescente  Errázuriz,  op.  cit,  1873,  pág.  59. 
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2.1.  LA  SEPARACION  INSTITUCIONAL  DE  LA  MISION 
RESPECTO  A LA  CONQUISTA 

Independientemente  de  la  acción  de  las  minorías  indigenistas,  la  sepa- 
ración tendencial  entre  misión  y conquista  debía  ocurrir  —dadas  las 
relaciones  Iglesia-Estado—  por  la  iniciativa  de  la  Corona.  Pasadas  las 
fases  puramente  militares,  el  Estado  español  se  enfrentó  a la  nece- 
sidad de  otorgar  una  institucionalidad  mínima  a la  sociedad  emer- 
gente en  Indias.  Tal  institucionalidad  debía  ser,  en  gran  medida,  obra  de 
la  Iglesia.  ¿De  qué  otro  modo  podía  lograrse  una  mínima  convivencia 
entre  los  españoles  vencedores  y los  indios  vencidos,  sino  mediante  una 
identificación  común,  la  que  no  pudiendo  darse  en  el  ámbito  de  la  eco- 
nomía, tenía  que  darse  en  el  de  la  ideología,  en  ese  tiempo  representa- 
do por  la  religión? 

En  la  práctica,  misionar,  no  es  un  verbo  sólo  religioso;  también 
es  político.  Misionar,  siguiendo  a Pietschman,  significaba  adoctrinar 
a las  poblaciones  autóctonas  a fin  de  integrarlas  en  una  asociación 
homogénea  de  vasallos. 2 1 Ello  significaba,  a su  vez,  separar  institu- 
cionalmente la  actividad  misionera  de  la  conquistadora  propiamente 
tal.  De  igual  manera,  ya  entrando  en  las  fases  iniciales  de  la  sociedad 
colonial,  muchos  hombres  de  Iglesia  deben  haber  comprendido  que 
había  llegado  la  hora  de  dar  primacía  a la  “conquista  de  las  almas”; 
ya  que  los  cuerpos  estaban  conquistados. 

2.1. 1.  Las  resoluciones  del  Tercer  Concilio  Limeño 

El  primer  sancionamiento  institucional  explícito  respecto  a una 
cierta  autonomización  de  las  actividades  misionales,  nos  parece  encon- 
trarlo en  algunas  de  las  resoluciones  acordadas  en  el  Tercer  Concilio 
Limeño,  en  1582.  Los  capítulos  III,  IV,  V y VI  del  Concilio  están 
dedicados  a los  específicos  problemas  derivados  de  la  evangelización. 
Ahí  se  decidió,  entre  otras  cosas,  que  los  catecismos  debían  ser  enseña- 
dos y publicados  a los  indios  en  sus  propios  idiomas.22  Pero  el  capítulo 
decisivo  del  concilio  es  a nuestro  juicio  el  VII,  que  es  el  que  postula 
la  desvinculación  institucional  de  la  misión  respecto  a la  conquista. 
Como  en  su  tiempo  comentaba  el  obispo  Crescente  Errázuriz: 

El  capítulo  VII  es  sobre  modo  notable.  Creyeron  los  padres  que  sin 
causas  gravísimas,  muy  meditadas,  no  debían  emprenderse  nuevas 
expediciones  militares  a los  indígenas.  Cada  una  de  estas  expedi- 
ciones de  descubrimientos  y conquistas  atacaba  la  fortuna  de  mu- 
chos hombres,  su  libertad,  su  vida;  eran  incalculables  e irreparables 
los  daños  que  ocasionaban  al  pobre  indio  y el  concilio  deseaba 
ardientemente  aliviar  su  suerte  desgraciada.  Aunque  no  le  tocaba 
oponerse  indirectamente  a empresas  que  dependían  del  poder  civil 

21.  Horts  Pietschman,  Staat  und  sxaatliche  Entwicklung  an  Beginn  der  spanis- 
chen  kolonisation  Amerikas,  Münster  1980,  pág.  74. 

22.  H.J.  Prien,  op.  cit,  1978,  pág.  206. 
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o militar,  no  quiso,  sin  embargo,  que  se  creyera  las  aprobaba  todas 
y que  los  sacerdotes  se  presentaran  ante  el  pueblo  como  partícipes 
de  muchas  de  ellas,  que  podían  ser  claramente  injustas:  les  prohi- 
bió que  fueran  en  calidad  de  capellanes  a nuevas  expediciones,  a 
menos  de  tener  permiso  expreso  de  su  obispo,  quien  podía  calificar 
mejor  su  necesidad  y justicia  y la  utilidad  de  los  servicios  que  los 
sacerdotes  iban  a prestar.  De  este  modo  no  sólo  mostraba  a los 
eclesiásticos  un  camino  seguro  para  no  exponer  en  desdorosas 
aventuras  la  dignidad  de  su  sagrado  ministerio,  sino  que  advertía 
a los  fieles  el  peligro  que  sus  conciencias  corrían  en  las  lrecuentes 
expediciones  militares  organizadas  diariamente  por  jefes  ambi- 
ciosos. 2 3 

Las  expresiones  del  obispo  Errázuriz  eran  cuidadosas.  Mucho  más 
cuidadosos  fueron  los  términos  resolutivos  del  Concilio.  Pero,  pese  a 
todos  esos  cuidados,  se  desprenden  claramente  las  principales  líneas 
contenidas  en  el  capítulo  Vil.  Ellas  son: 

1.  Reconocimiento  de  que  la  época  de  las  expediciones  militares  a 
los  indígenas  estaba  terminada. 

2.  Que  había  llegado  la  hora  de  que  la  Iglesia  concediera  primacía 
a la  actividad  misional  por  sobre  la  conquistadora. 

3.  Que  la  Iglesia  debía  distanciarse  radicalmente  de  cualquier  acti- 
vidad militar,  a fin  de  no  establecer  la  más  mínima  relación  de 
complicidad  con  los  guerreros  y no  perjudicar  así  la  actividad 
misional. 

4.  Que  la  Iglesia  debía  además  impedir,  mediante  la  utilización  de  me- 
dios propios  (no  mandar  capellanes  a los  campos  de  batalla), 
las  actividades  militares. 24 

Esta  era,  en  buenas  cuentas,  la  médula  del  programa  de  la  fracción 
eclesiástica  indigenista.  Pero,  era  demasiado  tarde.  Gran  parte  de  las  co- 
munidades indígenas  habían  sido  destruidas.  Entonces,  ya  no  se  trataba 
de  defender  a los  pueblos  de  indios  en  contra  de  los  españoles,  sino  que 
de  conservar  los  restos  de  las  huestes  derrotadas.  Ya  no  estaba  en  juego 
la  existencia  del  indio.  La  Iglesia  luchaba  ahora  sólo  por  su  superviven- 
cia. Ya  no  se  trataba  de  impedir  un  genocidio.  Se  trataba  sólo  de  impe- 
dir que  el  genocidio  fuera  absoluto. 

2.1.2.  La  Propaganda  Pide 

Si  en  el  III  Concilio  Limeño  encontramos  los  intentos  de  insti- 
tucionalizar la  separación  de  la  misión  respecto  a la  conquista,  los 
primeros  proyectos  emprendidos  al  respecto  por  la  Iglesia  Vaticana 
los  encontramos  recién  en  el  año  1622,  cuando  se  fundó  la  llamada  Con- 
gregación de  la  Propaganda  Fide,  organismo  destinado  a centralizar 
desde  Roma  la  actividad  misional  de  la  Iglesia. 

23.  Crescente  Errázuriz,  op.  cit,  1873,  páp.  318-319. 

24.  Rubén  Vargas  Ugarte,  Concilios  Limenses,  Tomo  II,  Lima  19S1,  pág.  326. 
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“La  Congregación  de  la  Propaganda  Fide  es  la  más  alta  autoridad 
misionera  eclesiástica”,  escribe  Fritz  Blanke,  “Ella  envía  a los  mi- 
sioneros por  encargo  del  Papa  y controla  su  trabajo”. 2 5 Y si  recorda- 
mos que  tal  envío  y control  eran  derechos  patronales  del  Rey  de  Espa- 
ña, es  imposible  no  entender  la  Propaganda  Fide  como  un  intento  de 
disputar  desde  Roma  a la  Corona  española  determinados  derechos 
en  materia  de  misiones.  Pero  como  ocurrió  en  el  caso  del  III  Con- 
cilio Limeño,  se  trataba  éste,  también  de  un  intento  tardío.  La  se- 
paración institucional  comenzaba  a plantearse  cuando  las  actividades 
conquistadoras-militares  estaban  casi  en  extinción.  Por  lo  tanto,  se  tra- 
taba de  misionar  a indios  derrotados,  conquistados,  y ya  sin  fuerzas. 
El  historiador  Pedro  Leturia  confirma  nuestra  apreciación,  aunque  no 
en  la  forma  de  crítica: 

No  surgía  por  tanto  la  Propaganda  Fide  para  las  misiones  hispano- 
americanas en  ese  período  incipiente  y movedizo  en  que  es  fácil  a 
un  órgano  central  imprimir  o rectificar  el  rumbo  a fuerzas  tiernas, 
todavía  moldeables;  se  encontró  más  bien  al  nacer  ante  una  organi- 
zación secular,  en  parte  política,  en  parte  misionera,  orgullosa  de  sus 
resultados,  tenaz  en  sus  métodos  y tradiciones,  y cuyo  primer 
origen  arrancaba  del  encargo  hecho  por  la  misma  Santa  Sede  a los 
reyes  de  España  de  enviar  misioneros  al  nuevo  orbe.  26 

Lo  tardío  de  la  separación  institucional  de  la  misión  respecto  a la 
conquista,  demuestra  cómo  las  tesis  de  los  teólogos  de  la  esclavitud 
terminaron  imponiéndose  en  la  práctica,  sobre  todo  aquella  de  Sepülve- 
da  en  el  sentido  que  los  indios  debían  ser  civilizados  (léase,  conquista- 
dos) antes  que  evangelizados. 

Desde  otro  punto  de  vista,  la  Propaganda  Fide  puede  entenderse 
también  como  un  intento  de  la  Iglesia  por  sacudirse,  en  parte,  de  las 
rígidas  amarras  del  Patronato.27  Los  tiempos  de  Felipe  II  no  son,  en 
efecto,  los  del  muy  autoritario  Fernando  VIL  La  penetración  del 
capitalismo  europeo  en  la  propia  España;  el  surgimiento  de  intereses 
específicamente  indianos,  sobre  todo  en  lo  que  se  refiere  a las  exporta- 
ciones de  materias  primas,  han  debilitado  en  la  práctica  la  autoridad 
del  Monarca,  aunque  formalmente  se  jure  siempre  a su  obediencia. 
En  ese  marco,  la  Iglesia  encuentra  el  momento  propicio  para  atreverse 
a escapar,  paulatinamente,  de  las  tenazas  de  ese  Estado  nacional.  De 
ese  modo  se  explica  por  qué  en  lo  doctrinal,  la  Propaganda  Fide  fue 
enfática  en  negar  que  las  bulas  de  Alejandro  VI  hubieran  concedido 
el  Patronato  “si  no  es  de  aquellas  iglesias  que  se  fundan”. 2 8 

25.  Fritz  Blanke:  Missionsprobleme  des  Mittelalters  und  der  Neuzeit,  Stuttgart 
1966,  pág.  103. 

26.  Pedro  Leturia,  Relaciones  entre  la  Santa  Sede  e Hispanoamérica,  Tomo  1, 
Roma-Caracas  1959,  pág.  104. 

27.  León  Lopetégui  - Félix  Zubillaga,  Historia  de  la  Iglesia  en  la  América  españo- 
la, Madrid  MCMLXV,  pág.  152. 

28.  León  Lopetégui  - Félix  Zubillaga,  op.  cit.,  MCMLXV,  pág.  153. 
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Que  el  nacimiento  de  una  institución  como  la  de  la  Propaganda 
Fide  no  alegraba,  ni  con  mucho,  a las  autoridades  monárquicas,  se  deja 
ver  por  el  recelo  con  que  ésta  fue  recibida  por  el  Consejo  de  Indias, 
que  hasta  entonces  había  monopolizado  las  tareas  evangelizadoras  en  el 
continente.  En  los  hechos,  la  Propaganda  creaba  una  situación  de  incom- 
patibilidad de  poderes  respecto  a la  administración  colonial,  la  que 
nunca  pudo  resolverse  en  términos  definitivos.  Por  lo  mismo,  no  se  debe 
pensar  que  con  la  simple  fundación  de  la  Propaganda  quedaba  separada 
la  actividad  misional  de  la  estatal.  Digamos  mejor  que  ella  surgió  para 
que  a largo  plazo  ese  objetivo  pudiera  realizarse.  2 9 También  sería  exage- 
rado decir  que  tal  institución  surgió  como  producto  de  la  decadencia 
de  la  monarquía  española,  pero  son  hechos,  a veces  imperceptibles 
como  e'ste,  los  que  deben  ser  computados  por  el  historiador  como 
signos  de  que  aquel  poderoso  Estado  comenzaba  a debilitarse,  y precisa- 
mente en.uno  de  sus  cimientos  más  fundamentales. 

2.2.  DOS  PROBLEMAS  CONFLICTIVOS 

Y ya  que  nos  estamos  refiriendo  a la  separación  de  la  misión  respec- 
to a la  conquista,  tenemos  que  decir  que  ella  no  podía  ocurrir  sin  modi- 
ficar, en  algunos  casos  radicalmente,  las  formas  tradicionales  en  que  se 
había  realizado  la  misión  en  los  tiempos  en  que  ella  estaba  subordinada 
en  términos  absolutos  a los  principios  económico-militares.  Esto  signi- 
fica: no  seguir  actuando  como  agente  de  legitimación  de  los  conquista- 
dores. Prueba  de  esa  legitimación  habían  sido  los  bautizos  en  masa,  en 
donde  se  abrían  las  puertas  de  la  religión  a miles  de  indios  sin  haber 
pasado  por  la  más  breve  etapa  de  adoctrinamiento.  Los  bautizos  en 
masa  operaban  así  como  actas  de  ocupación. 

Del  mismo  modo,  si  la  autonomía  de  la  actividad  misional  im- 
plicaba enraizar  más  a la  Iglesia  en  Indias,  ello  obligaba  a que  ésta 
no  siguiera  presentándose  como  fuerza  de  ocupación  extranjera.  Y la 
única  forma  de  lograrlo,  era  reclutando  personal  entre  los  habitantes 
de  Ame'rica,  especialmente  mulatos,  mestizos  e indios. 

En  los  intensos  debates  que  se  dieron  en  torno  al  tema  de  los 
bautizos  en  masa  y del  ordenamiento  sacerdotal  de  los  aborígenes, 
es  imposible  no  darse  cuenta  que  allí  eran  discutidos  principios  que 
mucho  tenían  que  ver  con  el  sentido  histórico  que  debía  ser  otorgado 
a la  Iglesia  americana. 

2.2.1.  Los  bautizos  en  masa 

En  la  fase  inicial  de  la  conquista,  evangelizar  significaba  sólo  bauti- 
zar. Bautizar,  a su  vez,  significaba  legitimar  la  conquista  militar.  No 
importaba  que  el  indio  no  entendiera  una  sola  palabra  del  significado 

29.  Luis  Pastor,  Historia  de  los  Papas,  Vol.  21,  Barcelona,  págs.  209-236. 
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del  bautismo  pues,  tal  acto  no  estaba  destinado  a la  persona  del  indio 
sino  a la  del  conquistador.  A mayor  cantidad  de  indios  bautizados, 
mayor  era  —se  creía-  la  legitimidad  del  dominio  que  establecía  el 
conquistador  pues  bautizar  era,  sobre  todo,  la  formalización  de  la 
expansión  de  la  idea  cristiana,  lo  que  a su  vez  operaba  como  certificado 
de  toma  de  posesión.  Es  por  eso  que  los  primeros  sacerdotes  llegados 
a América  se  disputaban  —en  extrañas  competencias—  por  batir  los 
“records”  de  cabezas  bautizadas.  Campeón  en  este  curioso  deporte 
fue  sin  duda  fray  Toribio  de  Motolinía,  de  quien  se  cuenta  que  él 
solo  bautizó  a más  de  400.000  indios  y después  “emprendió  una 
larga  jomada  hasta  Nicaragua,  llevado  de  tan  santo  deseo”. 30  El 
mismo  Motolinía  nos  relata  que  algunos  de  sus  hermanos  franciscanos 
de  la  Nueva  España,  bautizaban  alrededor  de  1500  indios  en  un  día. 
A su  vez,  Pedro  de  Gante,  en  una  carta  de  julio  de  1529  cuenta  que 
en  un  sólo  día,  fueron  bautizados  14.000  indios.31  Según  carta  que 
escribió  el  obispo  Zumárraga  al  Capítulo  General  de  Tolosa  el  12  de 
junio  de  1531,  y la  que  envió  fray  Martín  de  Valencia  en  igual  fecha 
al  Padre  Matías  Weynssen,  los  franciscanos  tuvieron  que  bautizar  a 
partir  de  1524  a más  de  un  millón  de  “paganos”.  El  mismo  fray  Martín, 
en  carta  a Carlos  V correspondiente  al  17  de  noviembre  de  1532,  indica 
aún  un  mínimo  de  un  millón  doscientos  mil  para  el  período  de  1524  a 
1532. 32 

Los  bautizos  en  masa,  practicados  de  preferencia  por  los  francisca- 
nos, provocaron  muy  pronto  calurosas  polémicas,  sobre  todo  al  interior 
de  las  filas  eclesiásticas.  En  ese  sentido,  escribió  Gerónimo  López  que 

...  el  primer  yerro  que  se  tuvo  por  los  frayles  franciscanos  fue  de 
dar  de  golpe  el  bautizo  a todos  los  que  venían  por  campos,  montes, 
caminos,  pueblos,  sin  decirles  lo  que  ellos  recibían  ni  ellos  sabello, 
de  donde  ha  parecido  bautizarse  muchas  veces,  porque  cada  vez 
que  uno  vía  bautizar  se  bautizaba;  de  donde  ha  venido  tenerlo 
agora  en  poco. 

El  segundo  yerro  fue  que  luego  quisieron  predicalle  todos  los  artícu- 
los de  fe  juntos,  e aclarárselos,  no  teniendo  fe  para  creerlos,  ni  vaso 
en  que  cupiese,  de  donde  ha  venido  a haber  mil  yerros.  33 

Pero,  ¿eran  de  verdad  “yerros”  aquellos  cometidos  por  los  fran- 
ciscanos? Desde  luego,  no  deja  de  ser  sintomático  que  hubieran  sido  los 
franciscanos,  la  orden  más  identificada  con  el  proceso  de  conquista, 
los  que  más  hubieran  practicado  los  bautizos  en  masa.  Menos  que  un 
error,  tal  práctica  tendemos  a verla  como  una  necesidad  política  de  los 
conquistadores.  Como  se  desprende  de  la  propia  carta  de  Gerónimo 
López,  en  el  período  en  que  la  misión  no  se  autonomizaba  de  la  con- 

30.  Joaquín  García  Icazbalceta,  Don  Fray  Juan  de  Zumárraga,  primer  obispo  y 
arzobispo  de  México,  México  1947,  Tom o I , pág.  13S. 

31.  C.H.Haring,  The  Spanisch  Empire  in  America,  New  York  1963,  pág.  173. 

32.  Ricard  Robert,  La  Conquista  espiritual  de  México,  México  1947,  pág.  198. 

33.  Genaro  García,  Carácter  de  la  conquista  española  en  América  y en  México 
según  los  textos  de  los  historiadores  primitivos,  México  1968,  pág.  65. 
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quista,  aquello  que  importaba  era  la  evangelización  en  extensión  y no 
en  profundidad. 

Cuando  los  defensores  de  los  indios  se  movilizaron  en  contra  de 
la  política  de  la  evangelización  en  extensión  -y  su  expresión  más  escan- 
dalosa eran  los  bautizos  en  masa  lo  hacían  en  verdad  contra  el  papel 
que  hasta  entonces  jugaba  la  Iglesia:  brazo  ideológico  del  poder  eco- 
nómico-político de  la  clase  dominante  colonial.  La  misión  era  sólo 
algo  formal.  Los  encomenderos  querían  mantenerla  en  tal  estado.  Los 
defensores  de  los  indios  querían  en  cambio  que  la  misión  fuese  contenido 
y no  pura  forma. 

Tan  ardua  debió  haber  sido  la  querella  intercclcsiástica  en  tomo  a 
estos  temas  que.  el  año  1 537.  el  Papado  se  vio  obligado  a intervenir.  En 
la  bula  Al  titulo  divini  consili.  se  decía. 

. . . resolviendo  la  duda  que  algunos  ponían  de  si  habían  sido  bien 
bautizados  los  que  en  aquelos  principios  bautizaron  los  frailes  sin  las 
ceremonias  y solemnidades  que  la  Iglesia  guarda  en  la  administra- 
ción  de  este  sacramento  o si  en  esto  pecaron  los  tales  ministros, 
declara  que  simplemente  no  pecaron,  porque  juzga  que  con  justa 
causa  les  pareció  que  convenía  hacerlo  así.  con  tal  de  que  hubieran 
bautizado  en  nombre  de  la  Santísima  Trinidad. 

Como  siempre,  en  los  casos  en  que  se  mezclaban  intereses  políticos 
con  los  religiosos,  el  Papado  procedía  con  extrema  cautela,  eludiendo 
pronunciarse  sobre  los  puntos  cardinales  del  problema.  No  se  nos  escapa 
que  la  Iglesia  como  institución  universal  también  estaba  interesada  en 
bautizar  lo  más  rápido  posible  a los  habitantes  de  América,  ya  que 
así  creía  recuperar  el  terreno  perdido  en  Europa  con  la  Reforma. 
En  ese  sentido,  al  Papa  parecía  importarle  más  que  se  realizase  com- 
pleto el  ceremonial  del  bautismo  que  la  verdadera  asimilación  del 
evangelio  por  los  indios.  Por  ejemplo,  estipulaba  la  bula  de  Paulo  III 
que  se  guardaran  las  siguientes  formas: 

La  primera,  que  el  agua  sea  santificada  con  el  exorcismo  acostum- 
brado, que  el  catecismo  y exorcismo  se  hagan  en  cada  uno.  La  terce- 
ra, la  sal  y saliva,  y el  cepillo  y candela  se  pongan  a lo  menos  a dos  o 
tres  de  ellos  por  todos  los  que  entonces  se  hubiese  de  bautizar,  así 
hombres  como  mujeres.  La  cuarta,  que  la  crisma  se  les  ponga  en  la 
coronilla  de  la  cabeza  y el  olio  sobre  el  corazón  de  los  varones 
adultos  y de  los  niños  y niñas,  y a las  mujeres  crecidas  en  la  parte 
que  la  razón  de  honestidad  demandare.  35 

El  primer  Concilio  Limeño  se  preocupó  menos  por  las  formas 
y más  por  el  contenido  que  lo  que  había  hecho  el  Papa,  y reglamentando 
sobre  el  tema  ordenó  que 

. . . ningún  sacerdote  de  aquí  en  adelante  baptice  indio  alguno  adul- 
to, de  ocho  años  y dende  arriba,  sin  que  primero,  a lo  menos  por 


34.  Joaquín  García  Icazbalceta,  op.  cit,  1947,  pág.  136. 

35.  Joaquín  García  Icazbalceta,  op.  cit,  1947,  pág.  1 36-1 37. 


espacio  de  treinta  días,  sea  industriado  en  nuestra  santa  fe  cató- 
lica. 36 

El  problema  siguió  plantéandose  durante  todo  el  período  de  la 
conquista,  y sólo  cuando  algunos  sectores  eclesiásticos  comenzaron  a 
ver  la  incompatibilidad  entre  conquista  militar  y evangelización,  el 
bautismo  comenzaría  a tomar  la  forma  de  una  ceremonia  auténtica- 
mente religiosa,  dejando  de  ser  sólo  un  acto  político  de  legitimación 
sobre  la  posesión  de  tierras  y personas. 

2.2.2.  El  problema  de  los  sacerdotes  nativos 

Así  como  el  primer  concilio  Limeño  abogaba  por  una  evangeliza- 
ción en  profundidad,  fue  por  otro  lado  intransigente  en  un  punto  que 
era  crucial  para  una  verdadera  emancipación  de  la  misión  respecto  a la 
conquista:  nos  referimos  a la  posibilidad  de  ordenar  sacerdotes  a in- 
dios, mestizos  y mulatos.  En  su  intransigencia,  el  Concilio  fue  más 
allá  todavía:  prohibió  que  se  pudiera  echar  mano  de  los  indios  para  la 
lectura  de  las  epístolas  en  las  misas  solemnes. 37 

Tanto  el  Estado  español  como  la  Iglesia  pusieron  innumerables 
trabas  para  que  los  indios,  mestizos  y mulatos,  pudieran  ser  ordenados 
sacerdotes,  a pesar  de  lo  mucho  que  ello  habría  facilitado  el  trabajo 
misional  en  un  sentido  cultural  e idiomático.  Prien  afirma  incluso  que 
así  la  Iglesia  “perdió  la  oportunidad  de  enraizarse  en  la  población 
nativa  y llegar  a constituirse  en  una  Iglesia  americana,  una  falta  que 
le  haría  sobrellevar  muy  mal  la  crisis  de  independencia”.  38 

Realmente  es  notable  constatar  que  cronistas  que  continuamente 
manifestaban  sus  simpatías  por  los  indios,  como  es  el  caso  de  fray 
Gerónimo  de  Mendieta,  negaban  la  posibilidad  de  que  los  indios  llegaran 
a ser  ordenados  sacerdotes  con  el  propio  argumento  aristotélico-sepulve- 
diano  relativo  a la  servidumbre  natural,  pues  “los  indios  habían  nacido 
para  ser  mandados  y no  para  mandar”.  39 

Curioso:  este  es  uno  de  los  pocos  puntos  en  que  coinciden  abierta- 
mente los  intereses  del  Estado,  de  la  clase  dominante  colonial,  y de  la 
propia  Iglesia  de  Indias. 

Por  el  lado  del  Estado  es  claro.  Ya  había  bastantes  problemas 
con  la  “americanización”  de  los  encomenderos,  como  para  querer 
impulsar  de  buen  grado  una  “americanización”  del  personal  eclesiástico. 
La  posición  de  la  clase  encomendera  también  se  entiende.  Si  ya  tenía 
problemas  con  los  sacerdotes  defensores  de  los  indios,  bastaba  sólo  imagi- 
nar los  que  tendría  con  sacerdotes  auténticamente  indios.  Además,  eso 

36.  Rubén  Vargas  Ugarte,  op.  cit.,  195  1,  Tomo  I,  pág.  9. 

37.  Rubén  Vargas  Ugarte,  op.  cit.,  195  1,  Tomo  I,  pág.  43. 

38.  Hans  JCtrgen  Prien,  op.  cit,  1978,  pág.  25  1. 

39.  Gerónimo  de  Mendieta,  Historia  Eclesiástica  Indiana,  México  1945,  libro  IV , 
pág.  448. 
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implicaba  reconocer  la  “igualdad  natural”  de  los  indios  y,  por  si  fuera 
poco,  abrirles  las  puertas  del  conocimiento  teológico.  El  escribano 
Jerónimo  López  escribía  en  1541  unas  notas,  que  revelan  el  terror 
experimentado  frente  a la  posibilidad  de  que  los  indios  adquirieran 
algún  grado  de  conocimiento  mayoral  estipulado  como  básico: 

Muchas  veces,  en  el  acuerdo  al  Obispo  de  Santo  Domingo  ante  los 
oidores  yo  dije  que  el  yerro  era  y los  daños  que  se  podían  seguir 
al  estudiar  los  indios  ciencias  y mayor  en  dalles  la  Biblia  en  su  poder 
y toda  la  Santa  Escritura  que  transtomasen  y leyesen,  en  la  cual 
muchos  de  nuestra  España  se  habían  perdido  levantando  mil  here- 
jías, por  no  entender  la  Sagrada  Escritura  ni  ser  dignos  por  su 
malicia  y soberbia  de  la  lumbre  espiritual  para  entenderla,  e así 
se  habían  perdido  e fecho  perder  a muchos. 40 

También  tenían  razones  algunos  eclesiásticos  al  oponerse  al  orde- 
namiento sacerdotal  de  los  nativos.  En  lo  que  concierne  a las  jerarquías 
centrales  es  evidente  porque,  por  lo  común,  comparten  los  mismos 
criterios  que  aquellos  emanados  del  Estado,  y no  desean  afrontar  el 
peligro  de  una  “deseuropeización”  de  su  personal.  Igualmente,  muchos 
miembros  del  personal  eclesiástico,  e incluso  defensores  de  los  indios, 
compartían  los  criterios  de  Jerónimo  López  y no  estaban  dispuestos  a 
que  se  les  expropiara  del  “monopolio  del  saber  teológico”,  al  fin  y al 
cabo  ejercido  como  medio  de  dominación  en  la  sociedad  colonial. 
Y es  lógico:  la  nueva  sociedad  se  estaba  erigiendo  sobre  la  base  de  una 
división  del  poder,  según  la  cual  los  encomenderos  poseían  el  poder 
económico  y la  Iglesia  el  poder  espiritual  (o  ideológico).  De  este  modo 
se  explica  por  qué,  en  1544,  los  dominicos  mexicanos  —tan  diferentes 
a sus  antecesores  de  la  Española-  desbaratarán  una  verdadera  ofensiva 
que  postulaba  dar  instrucción  sacerdotal  a los  indios.  Más  aún,  se 
pronunciaron  en  contra  de  la  posibilidad  de  abrirles  las  puertas  del 
conocimiento  científico  y humanístico.  El  provincial  fray  Diego  de  la 
Cruz  y fray  Domingo  de  Betanzos,  escribieron  al  Rey  nada  menos  que 
para  pedirle  que  los  indios  no  estudiaran.  La  carta  es  digna  de  ser 
conocida.  Ahí  se  dice  que  ningún  fruto  se  ha  de  esperar  del  cono- 
cimiento adquirido  por  los  indios  porque, 

. . . no  son  para  predicar  en  largos  tiempos,  porque  para  predicar 
se  requiere  que  el  predicador  tenga  autoridad  y ésta  no  la  hay  en 
los  naturales,  porque  verdaderamente  son  viciosos,  más  que  los 
populares,  éstos  que  estudian  e son  personas  de  ninguna  gravedad 
ni  se  diferencian  de  la  gente  común,  en  el  hábito  ni  en  la  conver- 
sación, porque  de  la  misma  manera  se  tratan  en  esto  que  los  hom- 
bres bajos  del  pueblo.  Lo  segundo,  porque  no  es  gente  segura  de 
que  se  puede  cambiar  la  predicación  del  evangelio,  por  ser  nuevos 
en  la  fe  en  no  la  tener  bien  arraigada,  lo  cual  sería  causa  (de)  que 
dijeran  algunos  errores,  como  sabemos  por  experiencia  haber  hecho 
algunos.  Lo  tercero,  porque  no  tienen  posibilidad  para  entender 
cierta  y rectamente  las  cosas  de  la  fe  ni  las  razones  della,  ni  su 


40.  Ricard  Robert,  op.  cit,  1947,  pág.  404. 
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lenguaje  es  tai  ni  tan  copioso  que  se  puedan  por  él  explicar  sin  gran- 
des impropiedades  que  fácilmente  pueden  llegar  a errores. 41 

Muchos  sacerdotes  que  estaban  dispuestos  a defender  a los  indios 
frente  a los  conquistadores,  no  vacilaron  en  denigrarlos  cuando  se  trata- 
ba de  defender  sus  intereses  de  casta  de  poder,  y las  órdenes  religio- 
sas se  apresuraron  a seguir  las  indicaciones  del  Concilio  Limeño.  El 
Códice  franciscano  establecía  taxativamente  en  1570,  que  los  indios 
no  podían  ser  admitidos  ni  en  la  orden  ni  en  las  órdenes  menores. 
También  la  Compañía  de  Jesús  se  opuso  terminantemente  a la  ordena- 
ción religiosa  de  indios  y mestizos.  En  1578,  el  Padre  Plaza,  jesuíta, 
aducía  como  dificultad  para  fundar  un  colegio  en  Potosí, 

. . . que  en  esta  villa  no  hay  muchos  españoles  ni  criollos,  todos 
son  mestizos,  hijos  de  españoles  e indias,  y estos  comúnmente 
son  poco  aptos  para  ministerios  eclesiásticos,  porque  tienen  mu- 
chas costumbres  de  las  madres  que  los  crían. 42 

En  1582,  en  la  Segunda  Congregación  Provincial  de  la  Compañía 
celebrada  en  el  Perú: 

Se  propuso  lo  primero  si  sería  bien  cenar  las  puertas  a mestizos  y a 
todos  nemine  discrepante,  parece  necesario  que  se  les  cierre  del 
todo,  v se  Dide  a nuestro  Padre  dé  orden  de  ello. 43 

La  ordenación  de  nativos  como  sacerdotes  hubiese,  sin  dudas, 
enriquecido  la  técnica  misionera;  pero  más  importante  era,  para  muchos 
eclesiásticos,  defender  sus  intereses  corporativos.  Mal  que  mal,  ellos 
son  representantes  de  una  nación  imperial.  No  sólo  de  su  ascendencia 
moral  les  viene  la  autoridad  que  ejercen,  sino  que  también  porque  son 
miembros  de  un  contingente  extranjero  ejerciendo  soberanía  en  territo- 
rios ajenos.  Abriendo  las  puertas  a los  nativos,  sin  duda  la  Iglesia  habría 
seguido  conservando  una  ascendencia  cultural  sobre  los  indios,  pero 
no  política,  porque  ya  no  sería  más  una  Iglesia  puramente  española. 
El  sacerdote,  quiera  o no,  ocupa  un  lugar  de  jerarquía  en  la  sociedad 
colonial,  y no  sólo  ante  los  indios;  también  frente  a los  encomenderos. 
Estos  últimos  no  podían  por  supuesto  aceptar  de  buen  grado  que 
alguien  proveniente  de  los  más  bajos  escalones  sociales,  les  adminis- 
trara los  sacramentos  y reglamentara  acerca  de  su  moral  privada. 

Sin  embargo,  la  negativa  a ordenar  a nativos,  tenía  a su  vez  contra- 
dictores en  el  seno  de  la  Iglesia.  Por  un  lado,  las  altas  jerarquías  veían 
en  ello  una  posibilidad  para  extender  sus  influencias  en  el  nuevo  conti- 
nente y crear  así  las  bases  para  irse  liberando  paulatinamente  del  Patro- 
nato. Por  otro  lado,  habían  eclesiásticos  que  temían  que  la  cuestión 
del  ordenamiento  de  los  nativos  se  transformara  en  una  reivindicación 
social,  sobre  todo  entre  los  mestizos,  deseosos  de  igualar  sus  derechos 
con  los  de  los  españoles.  Y no  faltaban  motivos  para  creer  esto  último.  Por 

41.  Ricard  Robert,  op.  cit,  1947,  pág.  405. 

42.  Fernando  de  Armas  Medina,  Cristianización  del  Peni,  Sevilla  1953,  pág.  366. 

43.  Idem. 
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ejemplo,  los  mestizos  del  Perú  apelaron  muy  organizadamente,  nada 
menos  que  a Roma,  y en  febrero  de  1583  elevaron  un  informe  al  Papa 
Gregorio  XIII  en  donde  culpan  de  la  disposición  real  en  materia  de 
ordenamientos  a la  maledicencia  de  los  doctrineros  peninsulares, 
deseosos  de  lucrar  en  Indias  para  luego  regresar  a España,  mientras 
nosotros,  dicen: 

Ya  porque  estamos  vinculados  por  la  sangre,  ya  porque  anhelamos 
menos  las  riquezas  ...  ya  porque  sabemos  la  lengua  materna, 
podemos  procurar  con  más  aptitud  y facilidad  la  salvación  de  las 
almas  para  estas  gentes.  44 

No  se  puede  negar  que  los  razonamientos  de  los  mestizos  peruanos 
pudieron  haber  sonado  convincentes  en  Roma. 

El  problema  se  complicó  todavía  más  cuando  algunas  autoridades 
episcopales  de  las  colonias  comenzaron  a utilizar  el  conflicto  en  contra 
del  clero  regular,  incorporando  algunos  mestizos  e indios  a las  huestes 
seculares  con  el  objetivo  de  ir  copando  las  doctrinas  y desplazar  a 
las  órdenes,  bajo  el  argumento  de  que  hacían  falta  sacerdotes.  45  Ello, 
a su  vez,  trajo  consigo  la  respuesta  de  los  religiosos  “que  acusaban  a 
los  diocesanos  de  conferir  el  Sacramento  a personas  ‘idiotas’,  con 
objeto  de  aumentar  el  número  de  cle'rigos  a quienes  encomendar  las 
doctrinas  regulares”. 46 

Como  producto  de  muchas  presiones,  quedó  establecido  al  fin 
en  las  Leyes  de  Indias  (1588)  que  los  Prelados  podían  ordenar  de 
sacerdotes  a los  mestizos,  y “que  los  mestizos  pueden  ser  religiosos 
con  la  misma  calidad”.  47 

Como  ocurrió  con  casi  todas  las  Leyes  de  Indias,  ésta  también  se 
cumplió  sólo  cuando  convenía  a los  intereses  predominantes  en  cada 
región.  Los  españoles  de  Indias  se  habían  convertido  en  verdaderos 
maestros  en  el  arte  de  “interpretar”  las  Leyes  para  que  no  se  cum- 
plieran. 

El  problema  del  ordenamiento  de  los  nativos  se  transformó  rápida- 
mente en  uno  de  los  temas  candentes  de  la  política  colonial;  y no  sólo 
de  la  intereclesiástica.  Muestra  también  las  enormes  dificultades  que 
existían  en  el  propio  seno  de  la  Iglesia  para  que  una  genuina  emancipa- 
ción de  la  misión  respecto  a la  conquista  hubiera  tenido  lugar. 

Desde  luego,  sería  un  abuso  decir  que  la  actividad  misional  era 
una  actividad  puramente  política,  pero  también  sería  erróneo  afirmar 
que  ella  existió  independientemente  del  marco  de  los  problemas  políticos 
que  a fuego  cruzado  atravezaban  Ja  emergente  sociedad  colonial. 

44.  Femando  de  Armas  Medina,  op.  cit,  1953,  pág.  367. 

45.  Idem. 

46.  Femando  de  Armas  Medina,  op.  cit,  1953,  pág.  368. 

47.  Al  fin  quedó  establecido  (algo  tardíamente:  1588)  que  los  Prelados  podían 
ordenar  sacerdotes  a los  mestizos.  Ver  Recopilación,  op.  cit.,  1973,  Libro  I,  Títu- 
lo Vn,  Ley  VII. 
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3.  LAS  DIVISIONES  TERRITORIALES  DE  PODER 

Ya  hemos  insinuado  que  la  misión,  al  irse  separando  paulatinamen- 
te de  la  conquista,  no  podía  sino  erigirse  como  una  suerte  de  poder 
alternativo  al  de  la  clase  encomendera,  independientemente  de  que  ese 
altemativismo  se  cumpliera  o quedara  simplemente  rezagado  en  su 
condición  de  tendencia.  Ahora  bien,  el  poder  misional  alternativo  en- 
cuentra sobre  todo  sus  puntos  de  inserción  en  aquellos  territorios 
donde,  especialmente  el  clero  regular,  ejerce  plena  jurisdicción  y sobera- 
nía, llámense  reducciones,  doctrinas,  o simplemente  misiones. 

3.1.  PROBLEMAS  DE  TERMINOLOGIA 

El  concepto  de  misión  se  ha  aplicado  indistintamente  a las  diversas 
unidades  territoriales  asignadas  al  clero  para  que  llevara  a cabo  ta- 
reas de  evangelización,  lo  que  en  un  primer  momento  de  estudio  pro- 
duce más  de  una  confusión.  Como  explica  Ibot  León,  durante  la  e'poca 
española  de  Indias  se  ha  denominado  como  misión  a: 

1.  El  grupo  de  religiosos  destinados  a la  predicación  y conversión 
de  los  indios  infieles. 

2.  La  predicación  propiamente  dicha  a indios  gentiles  realizada  de 
modo  permanente  hasta  su  conversión,  la  que  también  recibía 
el  nombre  de  “misión  viva”. 

3.  El  poblado  o lugar  residencial  de  estos  indios  y sus  misioneros. 

4.  El  grupo  de  varios  lugares  de  indios  infieles  próximos  entre  sí, 
al  cuidado  espiritual  y aún  material  de  los  mismos  misioneros. 

5.  La  predicación  intensiva  y transitoria  a indios  infieles. 

6.  La  predicación  intensiva  y transitoria  realizada  en  parroquias 
de  indios  ya  cristianos,  por  religiosos  distintos  de  sus  respectivos 
párrocos  titulares. 

7.  La  predicación  intensiva  y transitoria  a españoles  por  religiosos 
especialmente  encargados,  independientemente  de  las  funciones 
del  clero  parroquial. 48 

A veces  las  misiones  se  conocen  también  con  el  nombre  de  conver- 
siones y reducciones.  Para  los  usos  del  presente  trabajo  no  vale  la  pena 
establecer  muchas  diferencias  entre  tales  términos.  Otras  veces,  a las 
misiones  se  las  denomina  doctrinas.  Ahí  sí  que  hay  que  hacer  valer  una 
diferencia.  Mientras  que  misión,  conversión  o reducción,  son  términos 
que  se  utilizan  como  sinónimos  para  designar  temporal  y espacialmente  la 
fase  inicial  del  adoctrinamiento,  doctrina  es  un  término  que  se  refiere  a 
una  unidad  territorial  institucionalizada  por  mandato  monárquico.  Las 

48.  Antonio  Ibot  León,  op.  cit,  1954,  pág.  550. 
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misiones  (o  conversiones  o reducciones)  podían  llegar  a convertirse  en 
doctrinas  mediante  decreto  o cédula  real.  La  doctrina  es  pues  un  con- 
cepto jurídico-administrativo-civil.  Condiciones  para  la  existencia  de 
una  doctrina  eran: 

1 . Un  determinado  territorio  dentro  de  una  diócesis,  subordinado  a 
la  autoridad  de  un  obispo. 

2.  Una  Iglesia  como  nücleo  de  un  “pueblo”. 

3.  En  las  doctrinas  ha  de  residir  un  sacerdote  (regular  o secular)  en 
forma  permanente. 

4.  La  mayoría  de  la  población  debe  estar  constituida  por  aboríge- 
nes.49 

También,  para  los  objetivos  de  nuestro  trabajo,  tenemos  que  sepa- 
rar de  tpda  esta  nomenclatura  las  misiones  propiamente  tales,  que 
como  vimos  es  un  concepto  extremadamente  amplio,  de  las  misiones 
que  son  reducciones,  que  es  un  concepto  referente  a una  específica 
unidad  territorial;  y esto  es  importante,  porque  es  sobre  una  base  terri- 
torial que  se  erige  la  dualidad  de  poder  mencionada  anteriormente. 
Desde  sus  propios  orígenes,  se  entendía  por  reducción, 

...  el  hecho  de  traer  a poblados  a los  indios  dispersos  o nómadas 
y la  aldea  resultante  de  su  agrupación  en  núcleos  accesibles,  destina- 
dos a ser  escuelas  de  civilidad  y religión.  A estos  naturales  no  se  les 
podían  quitar  las  tierras  que  poseyeren  con  anterioridad  a su  reduc- 
ción, ni  en  estos  pueblos  así  formados  podían  vivir  españoles,  ne- 
gros, mestizos  o mulatos,  sino  solamente  los  indígenas  gobernados 
por  sus  alcaldes  y regidores,  todos  indios,  bajo  la  vigilancia  de  un 
Corregidor  y un  Alcalde  Mayor  españoles.  Estos  alcaldes  naturales 
serían  dos  si  la  reducción  pasaba  de  ochenta  casas  y uno  si  no  se 
llegaba  a este  número.  Por  su  parte,  los  regidores  indígenas  debían 
ser  cuatro  o dos  respectivamente,  renovados  anualmente  “como  se 
practica  en  los  pueblos  de  españoles  e indios”,  en  presencia  de  los 
curas.  50 

En  consecuencia, 

. . . una  reducción  era,  en  el  concepto  del  Estado,  la  población  de 
indios  infieles  organizados  en  pueblos  de  naturales  por  iniciativa 
y al  cuidado  de  las  autoridades  seculares,  según  las  leyes  dictadas 
al  efecto,  y en  las  que  el  ministerio  sacerdotal  y su  ejercicio  en  orden 
a la  conversión  de  los  naturales  estaba  a cargo,  indistintamente,  del 
clero  secular  o del  regular.  Desde  el  punto  de  vista  del  apostolado 
eran  en  realidad  “misiones  vivas”,  pero  se  diferenciaban  de  las  así 
rigurosamente  denominadas  en  que  éstas  se  organizaban  por  ini- 
ciativa de  las  órdenes  religiosas,  que  en  ellas  desempeñaban  todas 
las  funciones  “civilizadoras”,  administrativas,  urbanizadoras  y 
apostólicas,  mientras  que  las  reducciones  se  organizaban  por  deci- 
sión del  Estado  y el  sacerdote  no  tenía  en  ellas  a su  cargo  otras 
funciones  que  las  estrictamente  religiosas,  porque  las  civiles  eran 

49.  Johann  Specker,  op.  cit,  1953,  pág.  23. 

50.  Antonio  Ibot  León,  op.  cit,  1954,  pág.  555. 
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entregadas  a los  propios  indios  bajo  la  dirección  de  las  autorida- 
des españolas.  Alcalde  Mayor  q Corregidor,  tutores  de  los  alcaldes 
y corregidores  indígenas.  En  las  misiones  vivas  los  misioneros 
tenían  mayor  libertad  de  rtiovimiento  y gozaban  de  total  autono- 
mía derivada  de  ser  ellos  los  fundadores,  organizadores  y maestros 
universales  de  aquellos  indios  (.  . .)  En  síntesis,  las  reducciones  eran 
como  las  misiones  vivas  del  Estado,  mientras  que  las  misiones  vivas 
propiamente  dichas  eran  fundaciones  particulares  de  las  órdenes 
religiosas.  5 1 


3.2.  PARA  UNA  CARACTERIZACION  DE  LAS  MISIONES 

Las  misiones  también  pueden  entenderse  de  acuerdo  con  el  tipo 
de  relación  territorial  que  se  establecía  entre  sacerdotes  e indios.  Así, 
Robert  Ricard,  por  ejemplo,  divide  a las  misiones  en  tres  categorías. 
La  primera  es  la  “misión  de  ocupación”,  en  donde  “los  conventos  for- 
man una  red  bastante  estrecha  a distancia  racional  unos  de  otros  y 
agrupados  en  tomo  a un  centro”. 52  La  segunda  es  la  denominada 
“misión  de  penetración”,  que  “está  representado  por  la  fundación  pre- 
caria de  casas  esporádicas  en  zonas  de  difícil  relieve,  de  clima  penoso, 
aún  no  del  todo  pacificados  (l°s  indios)  o inundadas  de  territorios 
indómitos”.  53  Por  último,  la  “misión  de  enlace”  que  está  formada 
“por  una  serie  de  conventos  que  en  vez  de  presentarse  en  forma  concén- 
trica alrededor  de  una  casa  principal  como  las  primeras,  forman  una 
línea  ma's  o menos  directa,  que  liga  un  grupo  cualquiera  con  la  ciudad  . . .” 
(de  México  en  este  caso).  s4 

Más  interesante  resulta,  a nuestro  juicio,  intentar  una  caracteriza- 
ción de  las  misiones  de  acuerdo  con  su  desarrollo  en  el  tiempo.  En  ese 
sentido,  Prien  ha  distinguido  en  América  Hispana  tres  tipos  de  misión. 
En  primer  lugar,  la  misión  antillana  (1503-1530)  que  fue  donde  los 
misioneros  hicieron  sus  primeras  experiencias,  concibiendo  inicialmente 
la  misión  como  un  simple  campo  de  concentración  de  indios  y poste- 
riormente como  un  poblado  separado  drásticamente  de  los  asientos 
de  los  conquistadores.  En  esta  fase,  en  todo  caso,  la  misión  no  se  ha 
separado  todavía,  conceptualmente,  de  la  conquista  militar.  Una 
segunda  fase  en  el  desarrollo  de  la  misión  estaría  marcada  por  la  funda- 
ción de  misiones  al  interior  del  continente  (1530-1548).  Durante  este 
período,  las  reducciones  no  están  todavía  separadas  de  la  soberanía 
político-militar  de  los  conquistadores,  la  que  es  ejercida  desde  las  ciuda- 
des, o directamente  desde  las  propias  reducciones.  Los  indios  se  en- 
cuentran literalmente  “reducidos”  a la  calidad  de  siervos  colectivos,  y 
se  mantiene  una  división  del  trabajo  entre  conquistadores  y clérigos  de 
acuerdo  con  la  cual  a estos  últimos  sólo  les  corresponden  las  tareas 

51.  Antonio  Ibot  León,  op.  cit,  1954,  pág.  258. 

52.  Robert  Ricard,  op.  cit,  1947,  pág.  178. 

53.  Idem, 

54.  Idem, 
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concernientes  a “la  cura  de  almas”.  Sólo  como  consecuencia  de  los 
exitosos  experimentos  fundacionales  de  los  lascasianos  en  Verapaz, 
de  las  fructíferas  experiencias  franciscanas  entre  1540-1553,  y de  los 
intentos  de  la  Corona  por  estatizar  las  encomiendas,  comienzan  a 
observarse  las  primeras  separaciones  territoriales  entre  poder  misional 
y poder  militar.  La  tercera  fase  es  aquella  en  donde  la  reducción  cristali- 
za definitivamente  como  una  entidad  diferenciada  (desde  1548  en  ade- 
lante) y comienzan  a surgir  pueblos  de  indígenas  dirigidos  por  sectores 
del  clero  regular.  En  esta  fase  las  contradicciones  del  doble  poder 
mencionado  se  expresan  en  toda  su  magnitud.  Y ello  ha  sido  posible 
porque  las  órdenes  se  han  enraizado  profundamente  entre  los  indíge- 
nas, lo  que  a su  vez  ha  implicado  un  cambio  radical  en  la  orientación 
de  la  estrategia  misionera.  Pues,  ya  no  se  trata  de  misioneros  impro- 
visados sino  que  de  verdaderos  “científicos”  de  la  misión.  Ellos,  para 
comenzar,  han  aprendido  meticulosamente  las  lenguas  aborígenes. 
El  adoctrinamiento  ya  no  se  concibe  ma's  como  la  imposición,  por  lo 
general  por  medio  de  la  violencia,  de  una  religión  ajena  y es,  en  gran 
medida,  el  producto  de  muchas  “acomodaciones”  a las  religiones  de 
los  indios  y se  realiza  mediante  el  empleo  de  técnicas  como  juegos, 
representaciones  teatrales,  música,  etc.  Pero  sobre  todo,  el  misionero 
ha  aprendido  que,  para  “conquistar”  el  alma  de  los  indios,  debe  ofre- 
cerles “algo”;  y lo  que  en  esos  momentos  los  indios  ma's  anhelan  recibir, 
es  protección  frente  a la  voracidad  de  la  clase  encomendera;  y esto 
significa  que  el  misionero,  si  es  que  de  verdad  quiere  misionar,  está 
obligado  a asumir  el  papel  de  una  suerte  de  liberador  social.  Desde 
luego,  eso  implica  que  los  indios  serán  sometidos  a un  nuevo  tipo  de 
autoritarismo,  a veces  extraordinariamente  paternalista.  Pero  también 
será  posible  encontrar  algunos  casos  de  reducciones  en  donde  fueron 
practicadas  formas  de  co-gobiemo. ss  En  general,  sin  embargo,  son 
las  órdenes  religiosas  las  que  regulan  a su  imagen  y semejanza  aquel 
nuevo  tipo  de  “sociedad”  que  está  surgiendo  en  las  reducciones.  El 
poder  del  misionero  será  omnímodo,  tanto  en  la  economía,  en  la  actividad 
familiar,  en  la  vida  intelectual  y,  en  algunos  casos  excepcionales,  hasta 
en  la  organización  militar.  5 6 

La  misión -reducción  es  entonces  el  espacio  territorial  en  donde  se 
autonomiza  la  evangelización  respecto  a la  conquista  militar.  Es  allí 
donde  el  poder  de  clase  del  encomendero  pierde  toda  validez  o,  donde 
el  indio,  si  bien  está  lejos  de  ser  un  aldeano  libre,  tampoco  es  un  escla- 
vo. Bien  decía  en  su  tiempo  Solórzano  Pereyra,  que  las  reducciones  (en 
su  forma  de  doctrina)  fueron  surgiendo  “debido  a que  encomienda  y 
misión  no  podían  unirse”.57  No  es  de  extrañar,  en  tal  sentido,  que  la 
idea  de  las  reducciones  indígenas  se  represente  ante  los  ojos  de  los  pri- 

55.  Hans  Jürgen  Prien,  op.  cit,  1978,  pág.  2 15. 

56.  Ver  capitulo  VI. 

57.  Solórzano  Pereyra,  Política  Indiana,  Tomo  II,  Madrid-Buenos  Aires  1930, 
pág.  302. 


meros  misioneros  como  una  suerte  de  realización  de  la  “ciudad  de 
Dios”,  o de  otras  fantasías  utópicas  típicas  del  período.  Un  ejemplo, 
entre  varios,  lo  fueron  los  llamados  “pueblos  de  Santa  Fe”  que  organizó 
Vasco  de  Quiroga  entre  1536  y 1565  en  Michoacán.  Quiroga,  quien 
posteriormente  integraría  la  diócesis  clerical  de  México,  ideó  un  plan 
de  colonización  segün  el  cual  los  indios  se  agruparían  en  “pueblos” 
y allí,  siguiendo  casi  al  pie  de  la  letra  las  instrucciones  utópicas  de 
Tomás  Moro,  se  organizarían  en  una  suerte  de  socialismo  comunitario 
cuya  célula  sería  la  familia.  Los  jefes  de  familia,  a su  vez,  formarían  un 
consejo  que  elegiría  regidores,  y éstos  a la  autoridad  máxima:  el  rec- 
tor. 58 

De  más  está  decir  que  la  clase  encomendera  no  miró  con  ninguna 
simpatía  el  surgimiento  de  las  reducciones.  Por  el  contrario,  merodeaba 
como  lobo  alrededor  de  aquellos  centros  que  custodiaban  grandes  canti- 
dades de  fuerza  de  trabajo.  A la  menor  oportunidad  intentará  deshacer- 
se de  la  incómoda  persona  del  fraile-misionero.  Para  conseguir  ese 
objetivo  no  escatimará  medios:  la  calumnia,  la  insidia,  las  falsas  acusa- 
ciones; contraerá  alianzas  con  sectores  del  clero  secular  y con  obispos 
celosos  de  la  autonomía  alcanzada  por  las  órdenes  y,  cuando  todo 
eso  no  dé  resultado,  perderá  la  paciencia  y al  mando  de  sus  esbirros, 
asaltará  a mano  armada  las  misiones,  las  incendiará,  y se  apoderará 
por  la  fuerza  de  los  indios.  59 


3.3.  ACERCA  DEL  EXACTO  SENTIDO  DE  LA  DISCUSION 
EN  TORNO  AL  PROBLEMA  RESIDENCIAL 

A juzgar  por  las  continuas  y contradictorias  resoluciones  que 
toman  los  organismos  de  Indias  respecto  al  problema  residencial  —esto 
es,  si  los  indios  debían  convivir  con  los  españoles  o vivir  separados 
de  ellos—  se  llega  a la  fácil  conclusión  de  que  éste  es  uno  de  los  temas 
más  controvertidos  del  período  de  la  conquista.  Y es  que  detrás  del 
problema  residencial  se  esconde  también  el  enfrentamiento  entre  la 
actividad  misional  y la  conquistadora  propiamente  tal;  o lo  que  es 
igual:  entre  encomenderos  y frailes  (lo  que  no  impide  por  supuesto 
que  algunas  fracciones  de  frailes  hubiesen  apoyado  resueltamente  al 
bando  de  los  encomenderos).  Un  autor  que  ha  captado  de  una  manera 
muy  precisa  el  sentido  de  la  discusión  en  tomo  al  problema  residencial 
es  Magnus  Mómer  quien,  por  ejemplo,  escribe: 

. . . observamos  que  la  exclusión  de  residencia  de  los  encomenderos 
en  los  pueblos  era  un  factor  quizás  necesario  dentro  de  los  esfuerzos 
de  la  Administración  por  transformar  la  encomienda  en  un  sistema 


5 8.  F.  Beedict  Warren,  “The  Idea  of  the  Pueblos  of  Santa  Fe”  en  Richard  E. 
Greenteal,  The  Román  Catholic  Church  in  Colonial  Latín  America,  New  York 
1971,  pág.  37-52. 

59.  Ver  capítulo  VI. 
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impersonal  de  donación  de  tributos.  La  restricción  humillante  a la 
autoridad  del  encomendero,  que  ello  implicaba,  fue  con  toda  proba- 
bilidad una  intención  definida  de  la  Corona  cuyo  temor  por  el  po- 
derío local  en  Indias  no  era  menor  que  su  cuidado  para  con  los 
indios.  Por  otra  parte,  la  influencia  de  la  clase  encomendera,  cul- 
minante en  el  siglo  XVII,  ayuda  a explicar  la  falta  de  entusiasmo 
de  las  autoridades  locales  cuando  reciban  precisamente  estas  leyes 
“segregacionistas”  metropolitanas. 60 

En  otras  palabras:  en  el  problema  residencial  encontramos  nueva- 
mente subyacente  aquel  tema  derivado  de  la  contradicción  existente 
entre  dos  modos  de  producción  que  buscan  imponerse  al  mismo  tiempo: 
el  privado  basado  en  la  encomienda  y el  estatal-eclesiástico  basado  en  la 
percepción  de  tributos.6  1 Esta  contradicción  no  explica,  por  supuesto, 
todos  los  problemas.  Pero  sin  tomarla  en  cuenta,  muchos  problemas 
quedan  sin  solución. 

3.3.1.  Los  planes  del  Oidor  Matienzo 

Interesante  es  constatar  que  los  proyectos  representados  por  las 
órdenes  religiosas  en  tomo  a constituir  reducciones  y/o  doctrinas, 
encajaban  perfectamente  en  los  programas  de  urbanización  que  apo- 
yaba el  Estado.  Pues,  ha  de  tenerse  en  cuenta  que  urbanización  y 
evangelización  son  vistos  por  frailes  y funcionarios  del  Estado  como  dos 
conceptos  inseparables,  hasta  el  punto  que  podemos  decir  que  la  conju- 
gación de  ambos  daba  por  resultado  el  verbo  “civilizar”. 

Fue  el  Oidor  Matienzo,  colaborador  directo  del  Virrey  Toledo 
quien,  hacia  el  último  cuarto  del  siglo  XVI,  basándose  en  parte  en  las 
experiencias  acumuladas  por  las  órdenes  religiosas,  ideó  un  plan  urba- 
nístico que  refleja  y sintetiza  un  innegable  proyecto  político.  Expliqué- 
monos: tal  plan  debería  ser  implementado  por  medio  de  la  colabora- 
ción estrecha  entre  eclesiásticos  y funcionarios  estatales,  prescindiendo 
de  la  iniciativa  privada  de  los  encomenderos  en  términos  absolutos,  y 
basarse  económicamente  en  la  percepción  tributaria.  Según  Matienzo, 
en  cada  reducción  deberían  haber,  a lo  máximo,  quinientos  “tributa- 
rios” con  sus  familias.  Interesante  es  destacar  que  en  cada  reducción 
debería  existir  un  Cabildo  compuesto  por  indios,  objetivo  por  cierto 
incumplido,  pero  que  denotaba  el  interés  formal  por  entregar  a los 
indios  el  status  de  súbditos  del  Rey. 62 

“En  cuanto  a las  tierras,  deberían  ser  amojonadas  y repartidas 
por  el  visitador  fundador.  Había  tres  categorías  de  tierras  de  indios: 
la  de  los  caciques,  la  de  los  indios  comunes  y las  poseídas  en  común 

60.  Magnus  MSmer,  La  Corona  española  y los  fortín  eos  en  los  pueblos  de  indos, 
Estocolmo  1970,  pág.  91 

61.  Ver  Femando  Mires,  En  Nombre  de  la  Cruz,  Editorial  DEI,  San  José,  1986, 
capítulo  111. 

62.  Magnus  MSmer,  op.  cit.  1970,  pág.  48. 
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por  la  reducción”. 63  Esto  significa,  en  otros  te'rminos,  que  el  proyec- 
to se  basaría,  en  parte,  en  las  propias  jerarquías  so'ciales  que  preexis- 
tían en  las  sociedades  indígenas,  incorporando  sus  modos  y formas  de 
producción  en  calidad  de  subsidiarios  al  modo  de  producción  colonial. 6 3 
Las  comunidades  indígenas  serían  “encapuladas”  en  la  forma  de  reduc- 
ciones para  pasar  a articularse  así  al  modo  de  producción  dominante. 
De  este  modo, 

...  los  naturales  recibirían  en  propiedad  “dobladas  tierras  de  las  que 
tienen  menester”.  No  podrían  vender  sus  propios  lotes  a españoles 
pero  sí  a otros  nativos.  Las  tierras  del  “común”  en  cambio,  serían 
estrictamente  inalienables.  Cultivados  por  tumo  por  los  indios, 
estos  terrenos,  junto  con  la  cría  de  llamas  y puercos,  también 
poseídos  en  común,  deberían  financiar  el  hospital,  el  cuidado  de  los 
ancianos  y lo  que  fuese  necesario  para  otros  gastos  comunes,  por 
ejemplo,  el  tributo  de  indios  enfermos  o ausentes. 64 

De  acuerdo  con  los  criterios  de  Matienzo,  legítimo  defensor  de  los 
intereses  estatales  en  Indias,  la  reducción  aparece  concebida  como  una 
extraña  combinación  del  régimen  español  feudal  de  tenencia  de  la 
tierra,  de  tendencias  colectivistas  y comunitarias  pre-existentes  en  las 
sociedades  indígenas,  y de  las  exigencias,  sobre  todo  tributarias,  derivadas 
del  proceso  de  acumulación  originaria.  Incluso,  para  casos  excepcionales, 
se  postulaba  el  sistema  parcelario  en  la  división  de  la  tierra,  la  que  hasta 
podía  ser  hereditaria,  “pero  si  desertaba  el  indio  su  parcela  revertía  al 
‘común’  para  luego  ser  repartida  de  nuevo”.  Los  bienes  del  pueblo 
constituían  las  llamadas  “cajas  de  comunidad”,  las  cuales  eran  destina- 
das a los  gastos  de  beneficiencia  o las  diversiones  y tiestas  religiosas  de 
todo  el  pueblo. 65 

El  modelo  de  reducción  postulado  por  Matienzo.  era  pues  un  muy 
bien  concebido  plan  para  asegurar  la  dominación  sobre  los  indios  sin 
esclavizarlos,  y aprovechar  así  su  fuerza  de  trabajo  de  una  manera 
mucho  más  racional,  limitando  con  ello  el  poderío  de  clase  alcanzado 
por  los  encomenderos.  De  acuerdo  con  Mómer: 

Una  vez  efectuada  la  reducción  debería  conservarse  como  un  pueblo 
de  indios,  parecido  a los  pueblos,  villas  y ciudades  de  los  españoles  a 
la  vez  que  distinto  de  ellos.  De  esta  manera  la  reducción  serviría 
para  conservar  el  dualismo  original  entre  indios  y españoles. 66 

Podemos  pues  decir  que  el  método  de  reducciones  surge  también 
concebido  como  un  sistema  de  conservación  funcional  de  las  comunida- 
des aborígenes,  en  donde  éstas  mantienen  sus  características  principales, 
siempre  y cuando  que,  en  tanto  comunidad,  los  indios  acepten  su  perte- 
nencia, fundamentalmente  tributaria,  a un  modo  dominante  de  produc- 
ción; y en  tanto  individuos,  su  condición  formal  de  siervos  y súbditos 
de  la  Corona,  situada  por  encima  de  todas  sus  propias  jerarquías. 

63.  Idem. 

64.  Idem. 

65.  Magnus  Mómer,  op.  cit,  1970,pág.49. 

66.  Idem. 
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3.3.2.  Evolución  de  la  posición  de  la  Corona 
en  torno  al  problema  residencial 

En  un  comienzo,  sin  embargo,  la  posición  de  la  Corona  había  sido 
que  encomenderos  e indios  vivieran  juntos.  La  tesis  de  la  convivencia 
cabía  perfectamente  en  la  ideología  de  la  conquista,  pues  si  se  pensaba 
que  el  encomendero  había  de  evangelizar  a los  aborígenes,  era  natural 
que  conviviera  con  ellos.  De  este  modo,  las  primeras  cédalas  ordenaban, 
en  forma  bastante  perentoria,  que  los  encomenderos  viviesen  junto 
con  sus  encomendados.  Nótese  por  ejemplo,  el  tenor  de  una  real  cédula 
fechada  en  Valladolid  el  17  de  marzo  de  1527: 

...  y por  la  presente  mandamos  que  todos  los  que  tuvieren  indios 
encomendados  en  términos  de  la  dicha  villa,  vivan  en  ella,  y que  a 
los  que  no  vivieran  en  ella,  les  puedan  ser  quitados  y se  los  quiten. 67 

Pero,  algunos  años  después,  en  1536,  nos  encontramos  con  una 
cédula  real  fechada  en  Valladolid,  al  20  de  noviembre,  y en  donde 
se  dice  lo  siguiente: 

Otrosí  ordenamos  y mandamos  que  ningún  español  que  fuese  ca- 
mino acualquier  parte  que  sea,  sin  justa  causa,  no  demore  ni  este' 
en  los  pueblos  de  indios  por  do  pasare  más  del  día  que  llegare,  y 
otro,  que  al  tercero  día  se  parta,  y salga  de  dicho  pueblo,  porque 
por  cada  día  que  se  detuviere  cincuenta  pesos  de  oro  de  minas ... 68 

La  prohibición  para  mantener  aislados  a los  indios  se  extendía 
también  a negros,  mestizos  y mulatos  “aunque  hayan  correspondido 
tierras  en  sus  pueblos”.69  En  el  caso  de  los  negros  se  explica  porque 
éstos  eran  parte  de  la  comitiva  de  los  conquistadores  y “portadores” 
de  otras  religiones  que  dificultaban  la  evangelización.  En  el  caso  de  los 
mulatos  y mestizos,  porque  los  intereses  de  tales  “razas  sociales” 
estaban  demasiado  imbricados  con  los  de  los  conquistadores. 

Lo  interesante,  en  todo  caso,  es  observar  el  cambio  de  opinión 
de  la  Corona  en  relación  con  los  conquistadores.  Estos  ya  no  son 
vistos  como  mansos  predicadores,  sino  como  elementos  peligrosos 
que  deben  salir  de  los  pueblos  de  indios  como  si  tuvieran  la  peste. 
Ello  no  rige  para  los  religiosos.  Tampoco  para  los  encomenderos  respec- 
to a sus  encomiendas.  El  13  de  mayo  de  1538  por  ejemplo,  se  insistía 
en  que  “los  encomenderos  tengan  sus  casas  pobladas  y vivan  en  la 
ciudad  del  distrito  de  sus  encomiendas”.  70  Pero,  hacia  1550,  también 
la  opinión  de  la  Corona  ha  cambiado  en  ese  sentido.  En  real  cédula 
fechada  en  Valladolid  el  24  de  abril  se  dice: 

Nos  somos  informados  que  los  españoles  que  en  estas  tierras  tienen 
indios  encomendados,  no  solamente  les  llevan  los  tributos  ex  ce  siva- 

67.  Richard  Konetzke,  op.  cit,  1973,  pág.  99. 

68.  Recopilación,  op.  cit.,  1953,  Tomo  II,  Libro  VI,  Título  III,  Ley  XXIII. 

69.  Recopilación,  op.  cit,  1953,  Tomo  II,  Libro  VI,  Título  III,  Leyes  XXI  y 

xxm. 

70.  Richard  Konetzke,  op.  cit.  1953.  pág.  184. 
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mente,  mas  ellos  van  a los  pueblos  que  ansí  tienen  por  encomienda 
a residir  algunos  tiempos  con  sus  mujeres  e hijos  y criados,  de  loque  se 
sigue  gran  vejación  y trabajo  a los  dichos  indios,  porque  demás  de 
llevarles  los  dichos  tributos,  como  dicho  es,  comen  a costa  dellos 
y resultan  algunos  delitos  y cosas  de  mal  ejemplo  que  se  siguen  por 
la  entrada  que  en  esto  tienen  en  tales  pueblos,  y que  como  los 
indios  es  gente  temerosa  hacen  los  españoles  en  ellos  lo  que  quie- 
ren. 7 1 

Amparados  en  la  predominante  opinión  real  acerca  de  la  separa- 
ción residencial,  los  defensores  de  los  indios  levantaron  este  tema  como 
una  verdadera  plataforma  de  su  movimiento.  Y no  sólo  los  lascasianos. 
Autoridades  como  el  obispo  Juan  de  Zumárraga,  suplicaba  en  carta  a 
Carlos  V (agosto  de  1 529)  que  estableciera  separación  entre  los  pueblos 
de  indios  y los  de  los  españoles.  Así,  escribía: 

Y como  estos  indios  son  tan  subjetos,  que  tienen  por  costumbre 
antigua  que  a los  españoles  que  van  a su  pueblo  les  dan  de  comer 
para  su  persona  e indios  e indias  que  consigo  lleva,  todos  los  días 
que  allí  quieren  estar,  y a esta  causa,  hay  muchos  vagabundos  que 
se  andan  de  pueblo  en  pueblo,  no  teniendo  que  hacer,  con  dos  y 
aún  con  tres  mancebas  indias  y otros  tantos  indios  que  les  sirven; 
y estos  tales  que  así  andan  son  los  que  principalmente  hacen  fuerza 
y robo  en  los  pueblos  de  indios;  VM  mande  que  ningún  español 
pueda  estar  en  ningún  pueblo  de  indios  más  de  un  día  pasando  de 
camino,  y si  más  estuviese,  incuna  en  la  pena  que  VM  fuera  servido 
señalar. 72 

De  la  misma  manera,  sectores  de  religiosos  se  oponían  también 
a que  los  indios  de  las  reducciones  fueran  a las  ciudades  bajo  pretexto 
de  comerciar,  para  que  no  adquirieran  “los  vicios  y prácticas  de  ocio” 
que  caracterizaban  a los  habitantes  de  las  ciudades.  “Si  un  cacique  u 
otro  jefe  iba  con  objeto  de  comercio  a la  ciudad  debía  primero  dar 
cuenta  al  Párroco  sobre  el  tipo  de  negocios  que  iba  a realizar,  y a su 
vez  el  Párroco  debía  informar  de  ello  a la  Real  Audiencia”. 73 

Aunque  en  términos  generales  las  opiniones  reales  parecen  favore- 
cer la  tesis  de  la  separación  residencial,  oscilaban  cada  cierto  tiempo 
sobre  el  tema.  Por  ejemplo,  el  3 de  octubre  de  1558  nos  encontramos 
repentinamente  con  una  real  cédula  en  la  que  se  aboga  enfáticamente 
por  la  integración  entre  indios  y españoles:  “Que  los  españoles  y 
mestizos  e indios  vagabundos  se  junten  y hagan  pueblos  en  que  vi- 
van”.74 

Diez  años  más  tarde  vemos  que  el  Rey  parece  que  no  sabe  que 
hacer  frente  a este  problema,  y por  medio  de  una  real  cédula  fechada 

71.  Richard  Konetzke,  op.  cit,  19S3,  pág.  267. 

72.  Joaquín  García  Icazbalceta,  op.  cit,  1947,  págs.  240-241. 

73.  Johann  Specker,  “Kiriiche  und  staatliche  Siedlungspolitik  in  Spanisch 
Amerika  im  16.  Jahrhundert”,  in  Missionswissen  chaftilchen  Studien,  Prof.  Dr. 
J.  Dindinger,  Aachen  195  1 pág.  437. 

74.  Richard  Konetzke,  oo.  cit,  1953,  pág.  363. 
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en  el  Escorial  el  4 de  noviembre  de  1567,  pide  el  parecer  del  Consejo 
de  Indias  “sobre  si  conviene  que  los  españoles  e indios  vivan  juntos”.75 

Sólo  a partir  de  1569  comienza  a zanjarse  definitivamente  el  dile- 
ma, optando  la  Corona  por  la  no  convivencia  entre  indios  y españoles. 
Así,  en  una  real  ce'dula  expedida  en  Madrid  se  ordenaba  que  los  “en- 
comenderos no  tengan  sus  casas  en  las  encomiendas”.  76 

El  8 de  julio  de  1577  se  estipulaba  taxativamente  “que  no  vivan 
españoles,  mestizos  ni  mulatos  en  los  pueblos  de  indios”.77  Desde 
ahí  en  adelante  la  opinión  real  parece  uniformarse.  Todas  las  ce'dulas 
futuras  insistirán  sobre  lo  mismo. 

Pero,  ¿por  qué  tardó  tanto  la  Corona  en  dictaminar  sobre  esta 
materia?  Los  repentinos  cambios  de  opinión  no  tienen  nada  que  ver  con 
veleidades  de  Sus  Majestades.  Son,  más  bien,  el  resultado  de  presiones 
que  comienzan  a ejercerse  desde  los  rincones  más  remotos  de  Las  Indias 
y que  llegan  a retumbar  en  los  salones  de  los  palacios  españoles.  Los 
defensores  de  los  encomenderos  esgrimían  frente  al  Monarca  un  argumen- 
to que,  tomando  en  cuenta  la  lejanía  respecto  a las  colonias,  sonaba  lógi- 
co: separar  a los  encomenderos  de  los  indios  era  abogar  por  una  peligro- 
sa segregación  racial  que  a la  larga  dificultaría  la  integración  armónica 
de  los  reinos  de  ultramar.  Al  fin  el  Rey  debe  haberse  decidido,  al  darse 
cuenta  que  aquellos  que  defendían  la  “unidad  racial”  eran  los  peores 
enemigos  de  los  indios  y los  que  menos  garantizaban  la  unidad  de  las 
Indias,  por  constituir  una  clase  social  que  sólo  muy  formalmente  obede- 
cía los  designios  reales. 

3.3.3.  La  posición  eclesiástica  en  tomo  al  problema  residencial 

Encomendar  indios  a los  españoles  y esperar  que  aquellos  fueran  al 
mismo  tiempo  catequizados  por  éstos,  se  fue  revelando  no  sólo  como 
una  utopía  sino  que,  además,  como  un  absurdo.  Hay  muchas  cédulas 
reales  en  donde  queda  claro  el  conocimiento  que  se  tenía  en  la  corte 
acerca  de  la  posibilidad  de  evangelizar  a los  indios  bajo  el  yugo  de  la 
encomienda.  En  una,  fechada  en  Valladolid  el  10  de  mayo  de  1554, 
se  expresaba  claramente: 

Nos  somos  informados  que  las  personas  que  tienen  indios  encomen- 
dados en  esas  provincias  y en  las  otras  sujetas  a esa  Audiencia, 
teniéndolos  como  los  tienen,  con  cargo  de  instruillos  y enseñarlos 
en  las  cosas  de  Nuestra  Santa  Fe  Católica,  diz  que  no  lo  han  hecho 
y dejan  de  cumplir  la  obligación  que  a ello  tienen,  a cuya  causa 
los  indios  se  están  en  su  infelicidad  sin  ninguna  lumbre  de  fe,  por  lo 
cual  los  dichos  encomenderos  son  obligados  a restituir  los  frutos 
que  han  llevado  y llevan  de  sus  indios,  pues  han  faltado  y faltan  al 


75.  Richard  Konetzke,  op.  cit,  1953,  pág.  425. 

76.  Richard  Konetzke,  op.  cit,  1953,  pág.  442. 

77.  Richard  Konetzke,  op.  cit,  1953,  pág.  504. 
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cumplimiento  de  la  condición  con  que  fueron  encomendados  y 
les  tienen.  78 

En  un  principio  la  consigna  había  sido  encomendar  para  evangeli- 
zar. Despue's  fue:  encomendar  y evangelizar.  Al  final  la  consigna  que  se 
impuso  fue:  encomendar  o evangelizar. 

Pero  no  se  piense  que  fue  toda  la  Iglesia  americana  la  que  se  pro- 
nunció por  la  ruptura  entre  misión  y conquista.  Pues  la  Iglesia,  en  tanto 
institución,  se  encontraba  en  una  encrucijada:  o atendía  sus  intereses 
inmediatos  que,  como  ya  hemos  visto,  distaban  de  ser  insignificantes, 
o comenzaba  a preocuparse  por  sus  intereses  a largo  plazo,  y ello  impli- 
caba, en  primer  lugar,  impedir  que  los  indios  siguieran  muriendo  como 
moscas,  brindarles  cierta  protección  y aumentar  así,  su  fuerza  espiritual 
en  un  continente  que  ya  comenzaba  a poblarse  por  doquier.  Y tampoco 
puede  negarse  que  la  Iglesia,  al  proteger  a los  indios,  perseguía  intereses 
materiales  pues,  como  ya  hemos  mostrado,  estaba  interesada  en  desa- 
rrollar formas  productivas  que  tuvieran  su  eje  en  la  tributación;  lo  que 
tampoco  significa  que  los  principios  humanitarios  no  existieran. 

Así  entendemos,  entonces,  por  qué  el  tema  de  la  residencia  se 
transformó  en  un  problema  nuclear:  o se  aislaba  a los  indios  de  los 
encomenderos  para  entregarlos  a los  sacerdotes,  o se  aislaba  a estos 
últimos  para  entregar  los  indios  a los  encomenderos.  Por  lo  demás,  la 
idea  de  poblaciones  separadas  tenía  sus  antecedentes  —como  bien  ob- 
serva Friede—  en  la  propia  sociedad  española  donde  existía  la  delimi- 
tación domiciliaria  de  las  minorías  étnicas  y religiosas.  Eran  las  “alja- 
mas” o “juderías”,  y las  “morerías”  o “lugares  de  moros”.  Esas  comu- 
nidades gozaban  de  cierta  protección  de  parte  de  la  Corona,  “aunque 
no  siempre  eficaz,  como  lo  atestiguan  los  progroms  que  periódicamente 
sufrían  esos  reductos  étnicos  religiosos  por  parte  de  la  población 
cristiana”.  79 

Pero,  en  lo  fundamental,  el 

. . . principio  de  separatismo  residencial  entre  indios  y españoles 
tenía  su  origen  en  el  deseo  de  los  misioneros  del  siglo  XVI  de  poder 
convertir  y civilizar  a los  naturales  sin  intervención  de  otros  españo- 
les de  cuyo  “mal  ejemplo”  se  habían  convencido.  Como  tal,  no  es 
sorprendente  que  este  mismo  espíritu  pudiese  persistir  entre  las 
nuevas  generaciones  de  misioneros  que  en  los  siglos  XVII  y XVIII 
y aún,  a comienzos  del  XIX,  desarrollaban  la  obra  de  conversión 
en  áreas  cada  vez  más  remotas.  80 

El  “mal  ejemplo”  que  daban  los  españoles  se  convirtió  en  un  fre- 
cuente tópico  argumental  de  parte  de  los  defensores  de  los  indios.  Fray 
Antonio  de  Remesal  iba  todavía  más  lejos;  afirmaba  que  los  indios 
eran  corrompidos  por  los  encomenderos: 

78.  Richard  Konetzke.  op.  cit.  19S3.  Dáe.  322. 

79.  Juan  Friede,  Bartolomé  de  Las  Casas  precursor  del  anticolonialismo,  México 
1974,  pág.  55. 

80.  Magnus  Morner,  op.  cit,  1970,  pág.  332. 
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. . . pqique  demás  que  ningún  vicio  antigua  perdieron,  particular- 
mente de  la  sensualidad,  se  les  añadieron  algunos  que  venían  de  los 
cristianos  y nos  los  tenían  por  tales:  y el  que  antes  de  bautizado  no 
hurtaba,  no  juraba,  no  mataba,  no  mentía,  no  robaba  mujeres,  si 
hacía  algo  de  esto  después  de  bautizado,  decía:  ya  me  voy  haciendo 
un  poco  cristiano;  y como  los  caciques  no  los  podían  castigar,  como 
cuando  eran  señores  absolutos,  y el  español  como  les  pagasen  sus 
tributos,  no  se  le  daba  de  nada  de  cuantos  males  e insultos  le  hi- 
ciesen: eran  peores  los  indios  baptizados  que  los  infieles.  81 

Si  a las  razones  anotadas  se  agrega  que  muchos  sectores  eclesiásti- 
cos, no  necesariamente  indigenistas,  tenían  serios  problemas  económicos 
con  los  encomenderos,  se  entiende  mejor  por  que'  la  idea  de  la  separa- 
ción residencial  ganó  terreno  rápidamente  en  el  clero.  Por  ejemplo, 
en  el  Concilio  de  Lima  de  1567,  se  dio  a conocer  que  había  muchos 
pueblos  de  encomiendas  en  los  cuales  no  había  ningún  párroco,  y que 
los  encomenderos  sólo  en  forma  muy  precaria  se  preocupaban  por  el 
sustento  de  los  párrocos.  82 

Pero,  como  siempre  ocurría  en  Indias,  aquello  que  lograba  impo- 
nerse en  el  papel,  rara  vez  lograba  imponerse  sobre  la  realidad,  entre 
otras  cosas,  porque  los  encomenderos  recurrieron  a todos  los  trucos 
posibles  para  que  una  verdadera  separación  nunca  hubiera  sido  posi- 
ble.83  Como  escribe  Fnede: 

La  verdadera  separación  que  indudablemente  hubiese  aportado  a la 
perduración  no  sólo  física  sino  también  cultural  del  indio,  nunca  fue 
posible,  predominando  los  intereses  de  los  colonos.  Y por  otra  parte, 
a una  distancia  de  varias  miles  de  millas  del  poder  central  y con  una 
burocracia  inefectiva,  ninguna  disposición  real  era  capaz  de  abolir 
como  por  encanto  estos  intereses  creados  que  llevaban  a la  “conver- 
sación” y no  a la  separación  entre  indios  y españoles,  con  la  consi- 
guiente “destrucción”  de  la  población  indígena.  América  vivía  su 
propia  vida  casi,  puede  decirse,  al  margen  de  las  disposiciones  lega- 
les o de  luchas  ideológicas.  Estructuraba  su  sociedad  de  hecho  y no 
de  derecho. 84 

Coincidiendo  con  Friede,  nos  permitimos,  sin  embargo,  relativizar 
aquello  de  que  “nunca  fue  posible”.  Por  lo  menos,  y como  ya  veremos, 
los  jesuítas  en  sus  reducciones  hicieron  mucho  para  hacer  posible  lo 
imposible. 

4.  LA  MISION  EN  EL  MARCO  DE  LA  CONTRADICCION  CAMPO-CIUDAD 

Independientemente  de  la  concesión  de  encomiendas,  muchos  colo- 
nos tenían  derecho  a la  obtención  de  las  llamada  mercedes  de  tierra. 

81.  Antonio  de  Remesal,  Historia  General  de  las  Indias  Occidentales,  Guatemala 
1932,  Tomo  I,  pág.  431. 

82.  Johann  Specker,  op.  cit,  195 1,  pág.  436. 

83.  Guillermo  Vásquez  Núñez,  “La  conquista  de  los  indios  americanos  por  los 
primeros  misioneros”,  Biblioteca  Hispana  Missionum,  Barcelona  1930,  Tomo  I, 
pág.  185. 

84.  Juan  Friede,  op.  cit.,  1974,  pág.  59. 
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Tales  mercedes  eran  por  lo  general  entregadas  en  las  “ciudades”  o en 
sus  aledaños,  tratándose  así  de  impedir  un  descontrolado  avance  hacia 
el  “campo”.  Fundar  una  ciudad  implicaba  entonces  certificar  la  toma 
de  posesión  sobre  toda  una  región.  No  era  sólo  un  acto  demográfico 
derivado  del  desarrollo  natural  del  crecimiento  económico  o pobla- 
cional.  Era,  sobre  todo,  un  acto  político. 

Y sobre  todo,  es  la  fundación  de  ciudades  un  acto  político,  porque 
la  ciudad  será  el  símbolo  del  establecimiento  de  tres  poderes  paralelos: 
el  jurídico  del  Rey;  el  eclesiástico;  y el  comunal,  de  los  “vecinos”  o 
colonos.  En  tal  sentido,  la  ciudad  americana  aparece  como  una  suerte 
de  prolongación  de  la  ciudad  hispana  y europea  en  general.  Pero  la  co- 
rrelación de  fuerzas  es  distinta,  porque  también  distintos  son  los  obje- 
tivos fundacionales.  Mientras  en  España  fundar  una  ciudad  significa  sacu- 
dir los  yugos  impuestos  por  los  sectores  dominantes  en  el  agro,  y por  eso 
los  vecinos  son  muchas  veces  apoyados  directamente  por  el  poder  cen- 
tral, en  las  Indias,  los  vecinos  se  organizan  en  la  ciudad,  desde  el  co- 
mienzo, como  clase  económica  y políticamente  dominante.  En  España, 
la  urbanización  fortalece  los  fundamentos  del  poder  central.  En  Amé- 
rica no  se  puede  decir  lo  mismo.  Es  por  eso  que  más  importante  que  la 
ciudad  son  sus  símbolos;  sobre  todo  los  símbolos  de  poder:  la  Iglesia 
por  supuesto;  el  edificio  de  la  Real  Audiencia;  el  Ayuntamiento,  y no 
olvidar,  la  horca.  Y debido  a la  atracción  que  ejercen  tales  símbolos, 
comienzan  los  conquistadores  a fundar  febrilmente  ciudades.  Como 
escribirá  José  Luis  Romero:  “Se  fundaba  sobre  la  nada.  Sobre  una  natu- 
raleza que  se  desconocía,  sobre  una  sociedad  que  se  aniquilaba,  sobre 
una  cultura  que  se  daba  por  inexistente”.  85 

4.1.  SENTIDO  POLITICO  DE  LA  URBANIZACION 

La  fundación  de  ciudades  refleja  también  aquella  Europa  en  que 
se  imponía  el  reinado  de  la  ciudad  sobre  el  campo  lo  que,  a su  vez, 
simbolizaba  el  lento  predominio  del  burgués  mercantilista  por  sobre 
el  señor  feudal.  En  América  fundar  ciudades  tendrá  un  valor  económico- 
político  semejante  sólo  a la  obtención  de  encomiendas  pues,  como 
„ formula  Pieíschman:  “La  encomienda  y la  fundación  de  ciudades  cons- 
tituyen los  mecanismos  decisivos  que  posibilitan  la  transición  de  la 
conquista  a la  colonización  y la  confirmación  de  una  dominación 
duradera”.  86  Así,  mientras  la  encomienda  facilitaba  la  movilización 
de  recursos  económicos  y de  fuerza  de  trabajo  para  utilidad  de  los  espa- 
ñoles, la  fundación  de  ciudades  garantizaba, 

...  la  concentración  de  las  fuerzas  de  los  europeos  en  función  del 
control  de  la  organización  del  campo,  y a través  de  la  adecuación  de 
las  economías  indianas  a las  necesidades  de  las  ciudades,  lo  que  fun- 

85.  José  Luis  Romero,  Latinoamérica:  las  ciudades  y las  ideas,  México  1976, 
pág.  67. 

86.  H.  Pietschman,  op.  cit,  1980,  pág.  24. 


162 


damentalmente  era  logrado  por  medio  del  instrumento  de  la  enco- 
mienda, que  fue  favoreciendo  el  surgimiento  de  un  orden  económi- 
co colonial  orientado  en  un  sentido  europeo. 87 

La  ciudad,  en  tanto  símbolo  de  dominación  sobre  el  campo,  es 
tambie'n  representación  del  control  que  ejerce  la  clase  encomendera 
sobre  la  fuerza  de  trabajo  indiana.  Incluso  organismos  de  espíritu 
democrático,  liberal  y popular,  como  eran  en  España  los  Cabildos, 
se  transformaron  en  las  Indias  en  medios  políticos  para  la  domina- 
ción económica  del  indio.  Julián  B.  Ruiz  Rivera  ha  constatado  el  rol 
que  jugaron  los  cabildos  en  la  ciudad  de  Tunja  en  Nueva  Granada 
(que,  matices  más  o menos,  puede  hacerse  extensivo  para  toda  la 
América  colonial).  Por  ejemplo,  escribe: 

¿Cómo  controlaba  el  encomendero  la  fuerza  laboral?  Desde  un 
plano  de  gobierno,  el  encomendero  dominaba  los  cabildos.  En  una 
ciudad  como  Tunja,  donde  los  intereses  comerciales  o mineros 
eran  casi  iguales  a cero,  la  única  riqueza  se  hallaba  en  el  campo  y 
la  ganadería.  Los  cabildos,  dominados  por  encomenderos  y hacen- 
dados, repartían  tierras  entre  ellos  mismos  y algunos  nuevos  colo- 
nos, generalmente  parientes  de  personas  va  residentes  en  el  Reino.  88 

En  la  práctica,  la  urbanización  surge  ligada,  tanto  como  conse- 
cuencia, tanto  como  causa,  a ese  orden  económico-político  que  gira 
en  tomo  a la  encomienda.  Pero,  por  otra  parte,  es  la  propia  Corona 
la  que  prefiere  tener  a los  colonos  concentrados  en  ciudades  antes  que 
desparramados  en  la  campiña.  Razones  tiene  de  sobra.  Desde  luego, 
es  importante  que  los  conquistadores  se  transformen  en  verdaderos 
colonos  y que  no  sean  sólo  habitantes  pasajeros  que  buscan  amasar 
fortuna  en  el  menor  tiempo  posible  para  volver  de  inmediato  a España; 
y una  forma  expedita  de  colonizar  es  convertir  a los  conquistadores  en 
ciudadanos.  Las  ciudades  deben  cumplir  además  el  papel  de  fortalezas 
militares,  así  como  de  avanzadas,  en  él,  a veces  lento,  camino  hacia  el 
interior  del  continente.  Por  último,  la  ciudad  sirve  para  delimitar  geo- 
gráficamente los  poderes  estatales,  eclesiásticos,  y los  derivados  de  la 
encomienda. 

Pero,  sobre  todo,  no  nos  olvidemos:  conquistar  es  para  el  hombre 
del  Renacimiento  casi  un  sinónimo  de  civilizar.  Según  Mórner: 

. . . para  los  habitantes  del  mundo  mediterráneo  “poblar  y vivir”  en 
“república”  no  dejaba  de  significar  una  vida  urbana  arreglada 
aunque  fuese  a base  del  cultivo  de  la  tierra.  En  Andalucía  los  valores 
de  los  pobladores  continúan  siendo  hoy  en  día  predominantemente 
urbanos,  aunque  los  habitantes  de  sus  núcleos  de  población  salgan 
todos  los  días  a cultivar  la  tierra.  89 

Y agrega  el  citado  autor: 

Esta  manera  mediterránea  de  combinar  la  ocupación  agraria  iba  a 
facilitar  en  el  Nuevo  Mundo  la  urbanización  de  los  indios  de  manera 

87.  Idem. 

88.  Julián  B.  Ruiz  Rivera,  Encomienda  y Mita  en  Nueva  Granada  en  el  siglo 
XVI,  Sevilla  1975,  pág.  280. 

89.  Magnus  Mómer.  op.  cit,  1970,  pág.  154. 
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parecida  a la  de  los  españoles.  Desde  luego,  la  tarea  principal  de  los 
naturales  se  relacionaba  con  el  cultivo  de  la  tierra.  Gracias  a la 
tradición  mediterránea  se  dio  al  dualismo  étnico  en  el  Nuevo  Mundo 
una  forma  urbana 

Las  opiniones  de  Mómer  debemos  sin  embargo  anotarlas  con  un 
criterio  muy  relativo.  Porque,  por  otra  parte,  debe  ser  mencionado  que 
la  ciudad  también  era  un  símbolo  para  los  indios,  a saber:  el  de  la 
destrucción  de  su  propia  civilización.  Las  ciudades,  villas,  o asientos 
de  los  españoles,  no  pasarán  muchas  veces  de  ser  barreras  demarcatorias 
de  tomas  de  posesión,  fortificadas  y armadas  por  todas  partes.  Por  eso 
es  que  en  las  zonas  de  alta  resistencia  indígena,  las  ciudades  se  con- 
vierten en  un  blanco  preferido.  Destruir  una  ciudad  significaba  para  los 
indios  recuperar  parte  de  su  espacio  vital,  no  sólo  en  términos  geográ- 
ficos, sino  que  también  sociales  y culturales. 

Tampoco  debemos  olvidar  que  no  era  tendencia  ni  de  los  indios 
ni  de  los  españoles  la  de  vivir  en  las  ciudades.  Estos  últimos  necesitan 
la  ciudad,  pero  como  centro  de  operaciones.  Su  objetivo  de  lucro  está 
fuera  de  la  ciudad,  en  las  minas  o en  los  campos.  Se  puede  decir  que 
durante  toda  la  historia  colonial,  Estado  e Iglesia  agotan  esfuerzos 
por  encerrar  a españoles  e indios  entre  muros  urbanos.  Pero,  para 
ambos,  la  tentación  de  los  “pagos”  es  muy  fuerte.  Fuera  de  la  ciudad 
el  encomendero  escapa  al  molesto  control  de  los  funcionarios  y de  los 
clérigos;  allí,  en  el  campo,  le  esperan  las  soñadas  riquezas.  En  cambio, 
en  la  ciudad  que  él  mismo  ha  fundado,  se  siente  como  un  prisionero. 
A su  vez,  el  campo  puede  ser  para  el  indio  atractivo  o detestable  depen- 
diendo de  las  circunstancias.  Si  él  todavía  no  ha  sido  del  todo  “civiliza- 
do”, el  campo  seguirá  reflejando  la  imagen  de  su  propia  libertad;  el 
lugar  de  escondrijo  ante  el  invasor;  y también,  su  campo  de  batalla. 
Pero  si  ya  ha  sido  vencido,  puede  que  encuentre  en  la  ciudad,  sobre 
todo  en  el  “pueblo  de  indios”,  una  especie  de  refugio  frente  al  codi- 
cioso encomendero  que  sabe  que  el  oro  sin  la  fuerza  de  trabajo  no  vale 
nada.  Por  eso,  el  indio,  como  último  recurso,  se  apega  a los  aledaños 
de  los  conventos  y parroquias  y a los  oficios  de  servidumbre  que  crea 
el  crecimiento  urbano,  para  no  ser  llevado  a zocavones  y pantanos 
infectos  a extraer  metales  y piedras  preciosas. 

Ahora  bien,  cualquiera  que  sea  la  razón  que  lleve  a fundar  reductos 
urbanos  -y  como  vemos,  hay  muchas—,  lo  cierto  es  que  las  ciudades 
y pueblos  no  surgieron  como  consecuencia  inmediata  de  un  determina- 
do desarrollo  económico  sino  que,  muchas  veces,  fueron  impuestos 
burocráticamente,  y aún  a contracorriente  de  un  efectivo  sentido  eco- 
nómico. J.C.  Mariátegui  captó  esta  situación  refiriéndose  al  Perú,  pero 
su  opinión  puede  hacerse  extensiva  al  tipo  de  urbanización  original 
que  caracteriza  a Hispanoamérica: 


90.  Magnus  Mómer,  op.  cit,  1970,  pág.  174. 


El  burgo  en  muchos  valles  no  recibe  nada  del  campo.  Vive  por  eso 
en  la  miseria,  de  uno  que  otro  oficio  urbano  de  los  hombres  que 
suministran  trabajo  en  las  haciendas  . . . Una  porción  de  campiña, 
con  sus  hombres  libres,  con  su  comunidad  hacendosa,  es  un  raro 
oasis  en  una  sucesión  de  feudos  deformados,  con  máquinas  y rieles, 
sin  los  timbres  de  la  tradición  señorial.  9 1 

Tuvo  lugar,  entonces,  una  suerte  de  desfase  original  entre  el  desa- 
rrollo económico  agrario  y eí  desarrollo  urbano,  que  marcaría  a fuego  la 
propia  estructura  económica  y política  de  los  futuros  países  latino- 
americanos; hasta  nuestros  días. 

4.2.  URBE  Y MISION 

Por  cuanto  civilizar  y evangelizar  no  deben  ser  concebidos  como  tér- 
minos antinómicos  la  Iglesia  tampoco  puede  sustraerse  a la  fiebre 
urbanizadora  que  caracteriza  los  primeros  tiempos  de  la  conquista. 
La  Iglesia  defiende  incluso  muchas  veces  el  carácter  urbanizador  que, 
desde  el  Estado,  pretende  darse  a la  conquista  en  contra  de  muchas 
tendencias  centrífugas.  Por  un  lado,  se  trata  de  impedir  que  los  enco- 
menderos se  expandan  ilimitadamente.  Por  otro  lado,  se  trata  de 
fundar  pueblos,  especialmente  reducciones,  que  también  son  centros 
urbanos,  a fin  de  que  tampoco  los  indios  escapen  al  influjo  “civiliza- 
dor”. Fray  Toribio  Benavente,  más  conocido  por  el  nombre  de  Moto- 
linía,  expresaba  la  necesidad  de  agrupar  a los  indios  en  pueblos  a fin 
de  facilitar  las  tareas  misionales: 

Los  unos  pueblos  están  en  lo  alto  de  los  montes,  otros  están  en 
lo  profundo  de  los  valles,  y por  esto  los  frayles  es  menester  que 
suban  a las  nubes,  y otra  vez  tienen  de  abajar  a los  abismos,  y como 
la  tierra  es  muy  doblada  y con  la  humedad  por  muchas  partes, 
llena  de  lodo  y resbaladeros  aparejados  para  caer,  no  pueden  los 
frayles  hacer  estos  caminos  sin  padecer  en  ello  grandes  trabajos  y 
fatigas.  92 


Desde  luego  que  la  mencionada  por  Motolinía  es  una  de  las  causas 
secundarias  que  llevan  a la  constitución  de  pueblos  de  indios.  La  princi- 
pal, como  hemos  visto,  hay  que  encontrarla  en  el  propósito  de  sectores 
de  religiosos  de  autonomizar  la  actividad  misionera  de  la  conquistadora 
propiamente  tal,  y constituirse  así,  en  poder  alternativo  frente  al  repre- 
sentado por  los  encomenderos. 

Y para  la  Iglesia,  poblar,  también  es  un  acto  simbólico.  No  importa 
que  el  pueblo  no  sea  en  verdad  un  reducto  poblacional.  Lo  que  sirve 
es  poblar  como  testimonio  jurídico.  Es  por  eso  que  importa  tanto  que 
en  el  centro  de  la  futura  ciudad  o pueblo  haya  una  iglesia.93  Habiendo 

91.  Juan  Carlos  Mariátegui,  Siete  Ensayos  de  interpretación  de  la  realidad 
peruana,  Lima  1975,  pág.  31. 

92.  Toribio  de  Benavente,  Historia  de  las  Indias  ....  Tomo  III,  Londres  1848, 
pág.  202. 

93.  Recopilación,  op.  cit,  1973,  Libro  IV,  Título  VII,  Ley  VII. 
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una  iglesia  habrá,  tarde  o temprano,  una  ciudad  o pueblo.  Sin  el  edificio 
de  la  iglesia  un  gran  poblado  puede  no  ser  reconocido,  y un  pequeño 
poblado  puede  ser  considerado  una  ciudad.  Basta  que  habite  un  obispo 
en  un  lugar  para  que  e'ste  sea  ciudad,  o como  dice  Solórzano  Pereyra  en 
concisa  fórmula:  “el  poder  silla  episcopal  en  un  pueblo  es  hacerle 
ciudad”. 94 

Es  interesante,  en  el  sentido  expuesto,  saber  cómo  se  fueron  con- 
formando las  primeras  ciudades  americanas.  Expone,  por  ejemplo, 
Sydney  D.  Markman  al  referirse  a las  primeras  “ciudades”  fundadas 
por  los  dominicos  en  Chiapas: 

El  elemento  básico  de  la  traza  del  pueblo  es  el  núcleo  religioso  y 
refleja  materialmente  la  causa  fundamental  por  la  cual  los  domini- 
cos tuvieron  que  ser  urbanistas  a la  vez  que  misioneros.  No  tuvieron 
más  .remedio  que  juntar  a los  indios  en  urbes  para  realizar  su  meta 
original,  es  decir,  evangelizarlos  (.  . .)  La  plaza  fue  el  sitio  para  el 
gigantesco  símbolo  de  la  nueva  religión  que  quisieron  imponer  a 
los  infieles,  un  símbolo  para  dominar  no  solamente  el  paisaje  urba- 
no. sino  también  la  vida  cotidiana  de  los  moradores.  95 

La  Iglesia  impregna  toda  la  vida  urbana  colonial.  Las  campanas  de 
las  muchas  iglesias  van  marcando  los  horarios,  regulando  rítmicamente 
el  tiempo  de  los  habitantes  citadinos. 

La  aldea  de  la  colonia  -describe  Ayarragaray-  era  conventual  en  su 
espíritu  y costumbres,  verdadera  expansión  del  claustro,  y en  seme- 
jante ambiente  de  beatitud,  nadie  concebía  más  regalada  existencia 
que  la  vivida  en  ceremonias  y fiestas  piadosas.  Edificar  capillas,  fun- 
dar cofradías,  prodigarse  en  dádivas  para  el  culto,  vestir  y sostener 
santos,  otorgar  becas  a jóvenes  inteligentes  para  seguir  la  carrera 
eclesiástica,  constituía  la  normal  actividad  de  caballeros  castella- 
nos. 96 

De  este  modo,  la  ciudad  se  erige  estableciendo  desde  un  comienzo 
el  edificio  religioso  como  una  suerte  de  centro  giratorio.  Al  lado  de  la 
iglesia,  los  edificios  burocráticos  y militares  y el  Cabildo,  órgano  de 
la  representación  vecinal.  Si  se  necesitara  un  gráfico  que  exprese  las 
jerarquías  de  la  sociedad  colonial,  es  suficiente  observar  el  trazado  de 
cualquier  ciudad. 

5.  LAS  ORDENES  RELIGIOSAS:  AVANZADA  MISIONAL 

DE  LA  CONQUISTA 

Las  órdenes  religiosas  constituyen,  en  efecto,  los  destacamentos 
de  avanzada  de  la  evangelización.  Fue  precisamente  debido  a la  activi- 
dad de  los  religiosos  que  el  concepto  de  misión  —en  un  comienzo 

94.  Solórzano  Pereyra,  op.  cit,  1930,  Tomo  III,  pág.  57. 

95.  Sidney  D.  Markman,  “El  paisaje  urbano  dominicano  de  los  pueblos  de  indios 
en  el  Chiapas  colonial”  en  Jorge  E.  Horday  y Richard  P.  Schaedel,  Las  ciudades 
de  América  Latina  y sus  áreas  de  influencia  a través  de  la  historia,  Buenos  Aires 
1975,  pág.  172. 

96.  Lucas  Ayarragaray,  op.  cit.,  1935,  pág.  128. 
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análogo  al  de  conquista—  alcanzó  una  especificidad  rtiuy  particular 
e irreductible. 

Vinculadas  al  comienzo  son  los  conquistadores  militares,  las  órde- 
nes religiosas  fueron  paulatinamente  concentrándose  en  un  tipo  de 
conquista  diferente.  Como  ya  hemos  visto,  fueron  los  dominicos 
quienes,  primero  que  otros,  se  enfrentaron  a la  clase  encomendera. 
Fueron  los  franciscanos  los  que  uniendo  un  rico  bagaje  empírico  con 
un  utopismo  milenarista,  abrieron  el  camino  para  un  tipo  de  coloniza- 
ción antagónico  a los  intereses  de  la  clase  dominante  colonial  y que 
posteriormente  los  jesuitas  practicarían  con  un  criterio  casi  científico, 
experiencia  tan  importante  que  obliga  a tratarla  en  un  capítulo  aparte. 9 7 

Después  de  los  dominicos  y franciscanos  llegaron  nuevas  congrega- 
ciones de  regulares:  carmelitas  descalzos,  frailes  de  San  Juan  de  Dios, 
de  San  Antonio  Abad,  de  la  hospitalidad  de  San  Hipólito.  Sin  embargo, 
las  primeras  órdenes  llegadas  a América  continuaron  en  la  práctica 
monopolizando  la  actividad  misional.  A fines  del  siglo  XVII  los  francis- 
canos, con  unos  20.000  miembros,  eran  los  más  numerosos.  Les  seguían 
los  agustinos,  dominicos  y jesuitas,  estos  últimos  con  unos  5000  reli- 
giosos, es  decir,  nada  menos  que  la  cuarta  parte  aproximadamente  de 
los  efectivos  de  la  Compañía  en  España. 98 

Fueron  los  representantes  de  las  órdenes  los  que  tuvieron  el  más 
estrecho  contacto  con  las  civilizaciones  indianas.  Cultivaban  con  esmero 
el  conocimiento  de  los  idiomas  nativos,  y por  lo  general  realizaron  una 
labor  de  evangelización  partiendo  de  la  base  dada  por  las  culturas  y 
tradiciones  autóctonas.  Pero,  por  otra  parte,  las  órdenes  religiosas  eran 
las  más  tenaces  defensoras  de  los  intereses  del  Estado  español.  Y por 
esas  razones,  debieron  enfrentarse  continuamente  con  la  clase  encomen- 
dera, la  que  a su  vez  no  escatimó  medio  para  atacarlas. 

Desde  luego  que  no  podemos  hablar  de  las  órdenes  como  si  cons- 
tituyeran un  todo  homogéneo.  Entre  ellas,  y también  dentro  de  ellas 
—como  en  parte  ya  hemos  visto—  había  muchas  diferencias.  Pero, 
debido  precisamente,  entre  otras  cosas,  a tales  diferencias,  creemos  que 
es  posible  afirmar  que  en  el  clero  regular  y sus  experiencias  se  concen- 
tra gran  parte  de  la  propia  trama  de  la  conquista. 

5.1.  LOS  PIONEROS:  FRANCISCANOS  Y DOMINICOS 

Los  franciscanos,  dentro  de  las  órdenes  mendicantes,  ya  antes  de 
la  conquista  poseían  una  relativa  experiencia  misional.  Desde  el  siglo 
XII  se  habían  aventurado  en  empresas  ultramarinas.  En  1276,  Jaime  II 
de  Aragón  había  fundado  una  escuela  destinada  al  estudio’ de  las  len- 

97.  Ver  Capítulo  VI. 

98.  Germán  Céspedes  del  Castillo,  “La  sociedad  colonial  americana”  en  Historia 
de  América  y España,  dirigida  por  J.  Vicens  Vives,  Barcelona  1958,  pág.  531. 
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guas  orientales  en  la  que  participaban  activamente  los  franciscanos. 
Todavía  antes,  en  1253,  el  franciscano  flamenco  Guillermo  de  Rubruck 
había  mantenido  pláticas  religiosas  con  el  Gran  Khan.  También  parti- 
ciparon en  la  conquista  y colonización  de  las  Canarias,  islas  en  donde 
ya  se  hizo  un  preestreno  de  la  tragedia  americana,  pues  los  nativos 
canarios  fueron  prácticamente  exterminados. 

Desde  los  mismos  días  del  descubrimiento  nos  encontramos  con 
la  participación  activa  de  los  franciscanos.  Que  Cristóbal  Colón  hubiera 
vestido  el  hábito  de  la  Orden  Terciaria  de  San  Francisco,  pertenece 
a los  hechos  legendarios  de  la  historia  de  América.  Los  franciscanos, 
en  verdad,  apoyaron  al  Almirante  desde  el  primer  momento.  Por 
ejemplo,  los  frailes  del  convento  de  La  Rábida  le  prestaron  ayuda  y le 
incentivaron  para  que  continuara  con  sus  proyectos.  Dos  franciscanos, 
fray  Antonio  de  Marchena,  hombre  versado  en  astronomía,  y fray 
Juan  Pérez,  fueron  sus  patrocinadores  ante  la  Corte.  En  aquellos  días 
en  que  nadie  lo  tomaba  por  persona  de  sano  juicio,  cuenta  Colón, 
sólo  dos  frailes,  los  mencionados  Marchena  y Pérez,  “siempre  fueron 
constantes'’. 99 

El  primer  grupo  de  religiosos  enviado  a América  en  el  segundo 
viaje  de  Colón,  estaba  formado  especialmente  por  franciscanos.  Fue  el 
franciscano  Juan  de  la  Deule  quien  bautizó  al  primer  indio  america- 
no.100 Fueron  franciscanos  los  que  más  se  apresuraron  en  presentar 
inscripciones  para  venir  al  Nuevo  Mundo,  y el  primer  convento  de 
América,  en  la  ciudad  de  Santo  Domingo,  fue  lógicamente  franciscano 
y,  desde  allí,  se  desplazaron  por  casi  toda  América  Central  y el  Caribe  to- 
mando parte  en  diversas  fundaciones.  Incluso,  antes  que  los  dominicos, 
los  franciscanos  habían  tratado  de  experimentar,  en  Cumaná  (precisa- 
mente donde  fracasaría  inicialmente  Las  Casas),  con  proyectos  de  evange- 
lización  pacífica  (1508);  como  era  de  esperar,  con  muy  poco  éxito. 
Fue  también  un  franciscano  de  origen  francés,  fray  Jacobo  de  Tastera 
o Testera,  quien  aparecía  ante  la  Corte,  junto  a Las  Casas  por  supuesto, 
como  una  de  las  personas  más  competentes  en  asuntos  indianos.  Véase, 
por  ejemplo,  cómo  el  Obispo  de  México,  Juan  de  Zumárraga  recomen- 
daba a Carlos  V las  personas  de  fray  Bertolomé  y fray  Jacobo: 

Dos  religiosos,  muy  aprobados  de  gran  celo  a las  ánimas,  y deseosos 
al  servicio  de  Vuestra  Majestad,  dignos  de  ser  oídos  y creídos  han 
partido  de  acá  para  ir  a besar  las  manos  a Vuestra  Majestad  pura- 
mente, a lo  que  humanamente  podemos  alcanzar,  con  deseo  del 
servicio  de  Vuestra  Majestad  para  le  informar  de  las  cosas  de  acá, 
como  personas  tales,  y que  las  llevan  bien  entendidas.  101 

Es  ya  también  una  leyenda  de  la  conquista  el  arribo  de  los  “doce 

apóstoles”  franciscanos  que  llegaron  a México  a hacerse  cargo  de  las 

99.  Lino  Gómez  Cañedo , Evangelización  y Conquista,  México  1977,  pág.  1. 

100.  Lino  Gómez  Cañedo,  op.  cit.,  1977,  pág.  2-3. 

101.  Juan  Manzano  Manzano,  La  incorporación  de  las  Indias  a la  Corona  de 
Castilla.  Madrid  1948.  pág.  94-95. 
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tareas  evangélicas  y sobre  todo,  la  figura  de  nuestro  conocido  fray 
Toribio  Benavente,  o Motolinía,  que  significa  “pobre”  en  azteca.  Según 
Bernal  Díaz  del  Castillo,  la  inmediata  autoridad  que  los  franciscanos 
obtuvieron  frente  a los  indios  se  debió  a que  Cortés  se  arrodilló  frente 
a ellos.  De  ese  modo,  aquellos  harapientos,  flacos  y descalzos  francis- 
canos tuvieron  para  los  indios  un  carácter  casi  mágico,  pues  sin  portar 
armas  ni  montar  caballo,  lograban  ser  adorados  por  el  despiadado 
conquistador. 102 

Los  hermanos  de  San  Francisco  no  tardarían  en  expandirse  por 
todo  el  continente.  “En  1789  había  en  toda  América  y las  Filipinas 
241  conventos,  139  curatos  y vicariatos  de  indios  y 163  reducciones 
misioneras  de  la  orden  de  San  Francisco,  con  un  total  de  4.195  reli- 
giosos”. 103 

Que  los  franciscanos  hubieran  sido  los  primeros  en  embarcarse 
para  América,  no  es  obra  de  la  casualidad.  La  orden  pertenecía  al  sector 
más  militante  de  la  Iglesia.  Pero,  a la  inversa  de  los  jesuítas  que  habían 
escogido  el  camino  de  sus  refinados  ejercicios  espirituales  para  acercarse 
a Dios,  los  franciscanos  cultivaban  la  pobreza  y la  renunciación,  apa- 
riencia que  apenas  ocultaba  el  propósito  de  volver  a formas  del  cris- 
tianismo primitivo.  Por  estas  razones,  los  franciscanos  corrieron,  duran- 
te muchos  años,  el  peligro  de  ser  acusados  de  heréticos,  impresión  que 
aumentaba  si  se  considera  al  extraordinario  misticismo  de  que  hacían 
gala.  Y como  ya  fue  mencionado,  América  les  pareció  algo  así  como 
una  suerte  de  nueva  Tierra  Prometida,  o la  oportunidad  precisa  para  que 
la  Iglesia  tuviera  un  segundo  nacimiento. 

La  mística  franciscana  imaginaba  al  Nuevo  Mundo  como  ámbito  del 
reino  milenario,  anunciado  en  el  Apocalipsis,  reino  que  frailes  e 
indios  realizarían.  Las  profecías  de  Joaquín  de  Fiore  sobre  el  co- 
mienzo de  una  nueva  era  monástica  del  Espíritu  Santo  predominaban 
en  los  medios  “espirituales”  de  la  orden  de  San  Francisco,  y debían 
cumplirse  entre  los  indios,  que  según  se  afirmaba,  descendían  de  una 
estirpe  angélica.  Estas  utopías  se  entremezclaban  con  exigencias  de 
justicia  social  para  los  aborígenes,  las  cuales  serían  satisfechas  por  el 
Mesías  en  su  segundo  advenimiento. 104 

Para  un  apologista  de  la  orden,  Pedro  Borges,  el  franciscano  se 
constituyó  en  América  como, 

. . . prototipo  del  misionario  revolucionario  -y  agrega-.  A él  se  deben 
nuevas  iniciativas,  nuevos  métodos,  a veces  casi  hasta  nuevas  teolo- 
gías para  cristianizar  a unos  núevos  hombres. 105 

102.  Bemal  Díaz  del  Castillo,  Historia  verdadera  de  la  conquista  de  Nueva  España, 
México  1904,  Tomo  II,  pág.  263. 

103.  Richard  Konetzke,  América  Latina  II.  La  época  colonial,  México  1978,  pág. 
249. 

104.  Idem.. 

105.  Pedro  Borges,  op.  cit,  1961,  pág.  161,  Sobre  el  tema  ver:  Phelan,  John 
Leddy:  The  millennial  Kingdom  of  the  Franciscanos  in  the  New  World,  Berckeley 
1956,  Leonhard  Lemmens,  Geschichte  der  Franziskannermissionen,  Mflnster 
1928. 
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En  este  sentido  seria  un  abuso  considerar  a los  franciscanos  como 
una  orden  “reformista”.  Pero  también  es  cierto  que,  como  pocas,  inte- 
rioriza las  demandas  que  dieron  origen  a la  Reforma. 

A diferencia  de  los  jesuítas,  caracterizados  por  un  tipo  de  organi- 
zación extremadamente  jerarquizada  y vertical,  los  franciscanos  admi- 
tían la  existencia  de  corrientes  en  su  interior.  Originariamente  se  en- 
contraban divididos  en  dos  familias,  debido  a razones  esencialmente 
geográficas:  la  cismontana  y la  ultramontana.  El  ministro  general 
era  escogido  alternativamente  de  una  y otra  familia.  A la  hora  del 
descubrimiento  de  América  se  encontraban  divididos  en  dos  grandes 
ramas,  de  hecho  independientes:  los  observantes  y los  conventuales. 
Los  primeros  practicaban  estrictamente  las  reglas  de  pobreza  y expia- 
ción. Los  segundos  eran  un  tanto  más  liberales.  En  Indias,  los  obser- 
vantes llegaron  a predominar  sobre  los  conventuales,  lo  que  en  parte 
explica  el  sentido  místico  que  otorgaron  a sus  empresas.  Sin  embargo, 
el  mesianismo  de  los  franciscanos,  no  fue  obstáculo  para  que  se  consti- 
tuyeran en  la  orden  más  obediente  a la  Corona. 

La  influencia  franciscana  se  dejó  sentir  con  mucha  fuerza  en  Amé- 
rica. La  propia  división  administrativa  que  imperó  durante  la  época 
colonial  se  debe,  en  parte,  a la  organización  franciscana.  En  efecto: 

...  los  franciscanos  se  organizaron  en  Provincias  a las  que  subordina- 
ron las  Custodias,  o sea,  misiones  fijas  con  pocos  conventos.  Estas  se 
llaman  “guardianías”  cuando  constan  de  respetable  número  de  frailes. 
Dependiendo  directamente  del  Custodio  o del  Provincial,  estu- 
vieron también  (en  Nueva  España),  las  casas  menores  de  dos  o 
cuatro  frailes  llamadas  doctrinas,  a cuyo  superior  llamaban  Presi- 
dente, dentro  de  la  orden,  y Doctrinero  en  el  lenguaje  usual  del 
vulgo  y aún  de  documentos  oficiales. 

Todos  estos  superiores  dependían  de  un  Comisario  con  autoridad 
sobre  los  mismos  Provinciales.  Era  éste,  enviado  por  el  General  de  la 
orden,  por  lo  menos  según  derecho,  pero  en  realidad  era  escogido 
por  los  reyes  de  España,  quienes  por  este  medio,  en  gran  parte, 
independizaban  las  órdenes  de  sus  generales  residentes  en  Roma. 

Aparte  del  Comisario  (para  la  Nueva  España)  había  un  Comisario 
General  para  todas  las  Indias.  106 

Es  preciso  agregar  que  el  sistema  de  las  Provincias  y Custodias 
franciscanas  giró  en  Hispanoamérica  en  tomo  a dos  Provincias  madres: 
“la  del  Santo  Evangelio  en  la  Nueva  España  y la  de  los  Doce  Apóstoles 
en  el  Perú”. 107 

Tan  grande  es  la  actividad  misionera  desempeñada  por  los  fran- 
ciscanos, que  resulta  imposible  resumirla.  Ya  en  1500  los  tenemos 
en  América  acompañando  las  expediciones  de  Alvarez  Cabral  en  el 
Brasil.  Entre  1511  y 1524  fundaron  los  primeros  conventos  de  el 

106.  P.  Mariano  Cuevas,  Historia  de  la  Iglesia  en  México,  Tomo  II,  México  1922, 
pág.  160. 

107.  Lino  Gómez  Cañedo,  op.  cit.,  1977,  pág.  46. 
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Caribe  (Puerto  Rico  en  1511.  Cumaná  en  1516,  México  en  1524).  En 
1534  desempeñaron  las  primeras  actividades  misioneras  en  el  Perú. 
Sólo  durante  los  primeros  años  de  conquista  habían  bautizado  millones 
de  indios. 108  Por  último,  es  preciso  mencionar  que  fueron  los  fran- 
ciscanos quienes  se  adelantaron  a los  propios  jesuítas  en  el  Paraguay,  el 
Río  de  la  Plata  y Tucumán.  Hasta  en  las  remotas  islas  Malvinas  dejaron 
huellas.  Prácticamente  no  hay  rincón  en  América  donde  no  hubiera 
estado  presente  algún  franciscano. 

Así  como  los  franciscanos  fueron  los  pioneros  de  la  misión,  los 
dominicos  fueron  los  primeros  que  comenzaron  a organizarse  discipli- 
nadamente para  defender  los  derechos  de  los  indios  frente  a los  españo- 
les. Incluso  es  posible  decir  que  la  gigantesca  obra  teórica  y práctica 
de  Bartolomé  de  Las  Casas,  no  hubiera  sido  posible  sin  la  abnegada 
lucha  que  comenzaron  los  dominicos  en  la  Isla  Española,  dirigidos  por 
Pedro  de  Córdoba  y Antón  de  Montesinos.109  Ellos  fueron  quienes 
impactaron  a la  propia  Corte  negándose  a confesar  a los  encomenderos, 
obligándola  así  a pronunciarse  frente  a un  problema  que  parecía  más 
cómodo  olvidar.  La  Junta  de  Burgos,  que  por  primera  vez  trató  la 
cuestión  del  indio,  fue  sólo  posible  debido  a la  pertinaz  agitación 
dominicana. 

Los  dominicos  fueron  también  los  primeros  que  intentaron  poner 
líneas  demarcatorias  entre  la  conquista  militar  y la  actividad  misional. 
Incluso,  ya  en  1512  se  opusieron  a la  conquista  de  Tierra  Firme  que 
debería  conducir  Pedrarias  Dávila. 

Con  la  energía  que  los  caracteriza  -escribe  Manzano  Manzano- 
ponen  de  manifiesto  en  las  altas  esferas  los  inconvenientes  que 
encerraba  el  sistema  antillano  de  “conquista”  y los  peligros  de 
su  implantación  en  el  continente. 110 

En  Valladolid,  en  el  convento  de  San  Pablo,  tienen  lugar,  muy  cer- 
ca del  Palacio  Real,  ásperas  discusiones  entre  los  enviados  del  Rey  y los 
dominicos,  referentes  a cuestiones  indianas.  De  esas  fuentes  debió  haber 
recogido  informaciones  el  maestro  Vitoria,  dominico  que  nunca  fue  a 
América. 

Los  dominicos  en  verdad,  lograron  desarrollar  un  perfecto  sistema 
de  informaciones  entre  la  Corte  y las  Indias.  Vitoria  en  España,  Las 
Casas  en  América;  no  deja  de  ser  una  excelente  división  del  trabajo. 
Por  supuesto,  no  podemos  decir  que  las  obras  de  Vitoria  y Las  Casas  se 
expliquen  sólo  por  la  común  pertenencia  a una  misma  orden,  pero 
tampoco  ésta  es  una  pura  casualidad.  Por  ejemplo,  no  es  casualidad 
que  el  doctor  dominico  Francisco  de  Soto  —al  igual  que  su  antecesor 
Vitoria—  hubiese  sido  solicitado  por  el  Monarca  nada  menos  que  para 

108.  Sobre  el  tema  ver  fray  Antonio  de  Santa  Clara,  La  Orden  franciscana  en  las 
repúblicas  del  Plata,  Buenos  Aires  1934. 

109.  Ver  Capítulo  II. 

1 10.  Juan  Manzano  Manzano,  od.  cit.  1948,  pág.  38. 
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seleccionar  al  personal  eclesiástico  que  había  que  mandar  a América. 
De  este  modo,  en  junio  de  1550  recibía  una  orden  real  en  donde  se 
estipulaba  que  con 

. . . todo  el  favor  y ayuda  que  conviniese,  y juntamente  con  él 
por  vuestra  parte  procuréis  con  la  instancia  necesaria  que  de  ese 
convento  se  ofrezcan  algunos  buenos  religiosos  que  pasen  a aquellas 
partes  a entender  en  la  predicación  y conversión  de  aquellos  in- 
fieles. 1 1 1 

En  fin,  tampoco  es  casualidad  que  ese  mandato  reflejara  las  conti- 
nuas exhortaciones  de  Las  Casas  a la  Corona  para  que  enviara  a Indias 
sacerdotes  probos,  bajo  el  ma's  estricto  control  eclesiástico  y estatal, 
y que  estuviesen  preparados  para  resistir  las  tentaciones  que  les  depara- 
ban encomiendas  y encomenderos. 

El  centro  de  la  actividad  dominicana  en  España  fue  el  convento  de 
San  Esteban  de  Salamanca.  No  sólo  fue  el  principal  centro  teológico 
de  la  época,  sino  que  además  se  distinguió  por  sus  estudios  de  carácter 
científico.  Como  relata  Remesal: 

Porque  entonces  en  el  convento  no  sólo  se  profesaban  las  artes  y la 
teología,  sino  todas  las  demás  facultades  que  se  leían  en  las  escuelas. 

En  el  convento  se  hacían  las  juntas  de  Astrólogos  y Matemáticos, 
allí  proponía  Colón  sus  conclusiones  y las  defendía.  Y con  el  favor 
de  los  religiosos  redujo  a su  opinión  a los  mayores  letrados  de  la 
escuela.  1 12 

No  deja  de  ser  interesante  observar  aquí  el  papel  progresista  que 
jugaban  los  conventos,  ya  el  de  La  Rábida,  franciscano,  ya  el  de  San 
Esteban,  dominico.  Mientras  que  todo  el  mundo  hacía  risas  del  Almi- 
rante, franciscanos  y dominicos  lo  recibían  en  sus  conventos  llenos  de 
mapas,  instrumentos  de  medición,  y cruces.  Allí  se  hacían  cálculos 
científicos,  económicos  y teológicos,  y la  Iglesia  preparaba  las  condi- 
ciones para  atravesar  los  mares  y convertirse  en  una  auténtica  institu- 
ción universal.  De  tales  conventos  salieron  incluso  verdaderos  movi- 
mientos políticos.  Según  el  teólogo  Venancio  Carro  por  ejemplo,  del 
convento  de  San  Esteban  surgiría  un  movimiento  tomista  “de  nuevo 
tipo”.  “De  esa  cantera  —escribe—  salió  el  movimiento  renovador, 
que  explica,  en  lo  humano,  el  triunfo  de  Trento,  y también  las  pondera- 
das teológico-jurídicas,  hoy  ensalzadas  por  todos”. 1 13 

Puede  pensarse  quizás  que  tanto  franciscanos  como  dominicos  serán 
superados  en  el  arte  de  misionar  por  los  jesuitas.  Si  ello  fue  así,  ocurrió 
precisamente  gracias  a las  grandes  virtudes,  y probablemente  también, 
enormes  errores  de  las  dos  órdenes  pioneras. 


111.  Vicente  Beltrán  de  Heredia,  Domingo  de  Soto,  estudio  documentado,  Madrid 
1961,  pág.  252. 

112.  Antonio  de  Remesal,  op.  cit,  1932,  Tomo  I,  pág.  84. 

113.  Venancio  Carro,  La  teología  y los  teólogos-juristas  españoles  ante  la  conquis- 
ta de  América,  Salamanca  195  1,  pág.  262. 
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5.2.  LAS  ORDENES,  BLANCO  PREFERIDO 
DE  LA  CLASE  ENCOMENDERA 


Ya  hemos  reiterado  que  la  separación  entre  misión  y conquista 
militar  asume  principalmente  un  carácter  tendencial,  y eso  significa, 
que  nunca  llegó  a cristalizar  en  términos  absolutos.  Incluso,  las  propias 
órdenes  pueden  ser  consideradas  como  funcionales  a la  conquista  mili- 
tar. Escribe  en  este  sentido  Constantino  Bayle:  “(las  órdenes)  pueden 
considerarse  tropas  de  choque,  de  conquista,  que  pacificando  moral- 
mente el  campo,  lo  cedían  al  ejército  de  ocupación”. 1 14 

Pero,  independientemente  del  cometido  funcional  que  pudieron 
haber  cumplido,  la  practica  misional  de  las  órdenes  contradice  supues- 
tos fundamentales  de  la  conquista  militar.  En  primer  lugar,  todas  ten- 
dían a aislar  a las  comunidades  indígenas  de  los  centros  residenciales  de  la 
clase  encomendera.  En  segundo  lugar,  todas  tendían  a buscarla  prima- 
cía de  las  relaciones  tributarias  de  producción,  relegando  la  esclavitud 
mediante  la  encomienda  a un  lugar  secundario.  Por  ültimo,  es  preciso 
destacar  que  el  tipo  de  organización  comunitaria  que  prevalecía  en  las 
órdenes,  se  acoplaba  bastante  bien  con  las  relaciones  colectivistas  de 
producción  que  se  daban  entre  los  indios;  y esto  no  deja  de  tener  su 
importancia,  pues  así,  las  sociedades  indígenas  podían  al  menos  conser- 
var algo  de  sus  culturas  y economías  originales  las  que,  bajo  el  domi- 
nio encomendero,  eran  totalmente  destruidas. 

Sólo  tomando  en  cuenta  las  razones  arriba  anotadas  podemos 
explicarnos  por  qué,  durante  todo  el  período  de  conquista  y colonia, 
los  encomenderos  no  se  hubieran  cansado  de  levantar  acusaciones  en 
contra  de  las  órdenes  religiosas.  Y como  los  encomenderos  tenían 
buenos  abogados,  aún  en  la  propia  Corte,  descubrieron  bastante  pronto 
qué  tipo  de  acusaciones  podían  preocupar  al  Rey.  Y desde  luego,  aque- 
llo que  podía  causar  más  alarma  era  acusar  a los  religiosos  de  entrome- 
terse en  “asuntos  políticos  y de  gobierno”.  Por  ello  se  podía  entender 
todo  lo  que  se  quisiera,  pero  los  encomenderos  sabían  bastante  bien  a 
qué  se  refería  tal  acusación:  nada  menos  que  a la  actitud  fiscalizadora 
de  las  órdenes  respecto  al  mal  trato  que  los  conquistadores  daban  a los 
indios.  Por  ejemplo,  véase  cómo  en  un  mensaje  a Toiedo  se  quejaban 
los  encomenderos: 

So  color  de  querer  tomar  la  protección  de  los  indios  y de  los  favore- 
cer y defender,  se  han  querido  entrometer  los  religiosos  en  querer 
tratar  de  las  cosas  tocantes  a la  justicia  y al  gobierno  y al  estado, 
queriendo  tocar  en  derecho  y en  señorío  de  las  Indias  y en  otras 
cosas  que  traen  consigo  mucho  escándalo,  especialmente  tocando 
estos  puntos  en  pulpitos  y en  otras  congregaciones  y pláticas.  1 15 


114.  Constantino  Bayle:  El  clero  secular  y la  evangeliz  ación  de  América,  Madrid 
1950,  pág.  8. 

1 15.  Pedro  Leturia,  op.  cit,  1959,  Tomo  I,  pág.  217. 
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Para  los  encomenderos  pues,  defender  a los  indios  significaba  una 
intromisión  en  asuntos  políticos  y de  gobierno;  pero  por  ello,  enten- 
dían sólo  el  orden  esclavista  colonial  surgido  desde  los  primeros  días 
de  la  conquista. 

Lo  que  la  clase  encomendera  pretendía  era  limitar  la  autonomía 
alcanzada  por  los  religiosos  en  Indias.  Y en  efecto,  ella  no  era  poca. 
Hasta  el  Concilio  de  Trento,  las  órdenes  habían  gozado  de  plena  excen- 
sión  respecto  a los  obispos,  aún  en  la  “cura  de  almas”,  en  sus  doctri- 
nas: era  ese  un  antiguo  privilegio  de  las  misiones  acoplado  a la  evange- 
lización  de  América  por  la  célebre  bula  Omnímoda  de  Adriano  VI. 1 16 

Desde  luego  que  a los  encomenderos  no  les  importaba  mucho  los 
privilegios  de  los  religiosos.  Aquello  que  realmente  les  importaba  era 
la  protección  que  éstos  ejercían  respecto  a los  indios  pues,  como  escribió 
fray  Gerónimo  de  Mendieta: 

Y que  los  frayles  hayan  sido  causa  de  la  conservación  de  los  indios 
donde  los  hay,  vese  claro.  Porque  solamente  donde  ellos  han  tenido 
cargo  de  doctrinar,  ha  habido  indios  en  cantidad,  hasta  ahora  que 
con  el  servicio  por  fuerzas  se  van  en  todas  partes  consumiendo.  1 17 

Comúnmente  los  encomenderos  acusaban  a las  órdenes  de  que,  en 
la  práctica,  violaban  los  derechos  establecidos  en  el  Patronato  real. 
Pero  casi  nunca  pudieron  los  encomenderos  probar  sus  acusaciones, 
pues  las  órdenes  siempre  fueron  extremadamente  cuidadosas  en  todo  lo 
que  tuviera  que  ver  con  sus  relaciones  con  el  Estado;  más  todavía 
cuando  necesitaban  la  protección  de  ese  Estado  frente  a la  clase  domi- 
nante colonial.  De  acuerdo  con  Armas  Medina:  “los  religiosos  se  consti- 
tuyen en  los  mayores  defensores  de  la  teoría  del  Vicariato  Regio  y, 
por  mediación  del  Rey,  obtienen  doctrinas,  aún  en  contra  de  los  intere- 
ses episcopales”. 1 1 8 

No  puede  extrañar  así  que  la  principal  reivindicación  de  los  enco- 
menderos frente  a las  órdenes  hubiera  sido  la  de  quitarles  sus  doctrinas. 
El  argumento  es  conocido:  las  órdenes  no  se  querían  ajustar  al  Patrona- 
to. Como  nos  informa  Solórzano  Pereyra: 

...  se  puso  en  cuestión  si  sería  ya  mejor  y más  conveniente  quitar- 
les del  todo  estas  doctrinas  y ponerlas  en  clérigos  seculares,  pues, 
ya  havía  tanto  número  de  ellos  en  las  Indias;  y finalmente,  el  año 
de  1583  se  despachó  la  cédula  que  dexo  citada,  que  manda  que 
como  fueran  vacando  se  pongan  en  Cle'rigos,  dexando  a los  Reli- 
giosos solo  aquellas  para  las  quales  no  se  hallásen  Clérigos  idóneos 
y suficientes.  1 19 

Para  conseguir  el  propósito  de  erradicar  a los  religiosos  de  sus 
doctrinas,  los  encomenderos  encontraron  un  excelente  aliado  en  el 

116.  Ver  Pedro  Torres,  La  Bula  Omm'moda  de  Adriano  VI,  Madrid  1948. 

1 17.  Gerónimo  de  Mendieta,  op.  cit.,  1945,  Tomo  11,  pág.  76. 

1 18.  Francisco  de  Armas  Medina,  op.  cit.,  1953,  pág.  497. 

1 19.  J.  Solórzano  Pereyra,  op.  cit.,  1930,  Tomo  111,  pág.  248. 
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clero  secular  y en  muchos  ob'ispos.  Esto  nos  permite  afirmar  lo  siguien- 
te: las  continuas  querellas  entre  clero  secular  y regular  —sobre  todo 
en  materia  de  jurisdicción  y doctrinas—  no  pueden  entenderse  hacien- 
do abstracción  de  los  conthctos  que  se  presentaban  entre  los  religiosos 
y los  encomenderos  por  la  cuestión  del  indio.  Ello,  independientemente 
de  algunas  razones  que  alegaron  los  Obispos  y que  nos  parecen  secunda- 
rias (por  ejemplo,  que  los  regulares  en  virtud  de  las  doctrinas  se  “se- 
cularizaban”) frente  a la  magnitud  del  problema  que  aquí  considera- 
mos principal. 120 

Mediante  lo  escrito  no  queremos  decir  que  el  clero  secular  se  hu- 
biese puesto  en  su  totalidad  a favor  de  los  encomenderos  y en  contra 
de  los  indios,  y que  por  eso  hubiese  buscado  alianza  con  los  encomende- 
ros. El  problema  es  más  complejo.  El  clero  secular  tenía  problemas  muy 
particulares  con  el  regular.  De  estos  problemas  se  aprovecharía  la  clase 
encomendera  en  sus  ataques  a los  religiosos.  Que  el  clero  regular  y el 
secular  eran,  por  lo  general,  como  agua  y aceite,  no  es  ningún  misterio, 
y las  propias  Leyes  de  Indias  dejan  constancia  de  ello.  Por  ejemplo, 
la  Ley  1,  del  título  13,  Libro  1,  dice:  “Que  donde  hubiese  religiosos 
puestos  por  doctrineros  no  propongan  los  obispos  a clérigos”.  12  1 

Y a la  inversa,  en  la  Ley  11,  “donde  huviere  Curas  clérigos,  no 
hayan  religiosos  ni  se  funden  conventos”. 122 

Por  de  pronto,  muchos  obispos  miraban  con  recelo  la  autonomía 
que  tenían  las  órdenes  mendicantes,  sobre  todo  cuando  se  encontraban 
en  territorios  lejanos,  aunque  pertenecientes  a su  jurisdicción. 123 
Preocupado  por  la  autonomía  señalada,  el  Concilio  Trindentino  decre- 
tó: “.  . . que  los  religiosos,  en  cuanto  estuvieran  ocupados  de  la  cura  de 
almas  y la  dispensión  de  los  sacramentos,  estarían  bajo  la  jurisdicción  de 
los  obispos  y que  la  finalidad  sería  sustituirlos  por  seculares  en  toda 
clase  de  parroquia”.  124 

La  línea  tendencial  que  predominó  durante  todo  el  período  colo- 
nial, fue  la  lenta  expropiación  de  atribuciones  a los  religiosos  y la  con- 
quista de  nuevos  espacios  para  el  clero  secular.  Naturalmente,  los  en- 
comenderos se  alegraban  de  ello. 

La  Iglesia,  empero,  se  mostró  bastante  indecisa  frente  a estos  pro- 
blemas. En  1567,  a pedido  de  Felipe  II,  el  Papa  concedió  que  se  con- 
tinuara el  empleo  de  religiosos  en  las  doctrinas.  Pero  en  1572,  el  Papado 
retomó  a la  línea  dura.  En  1591,  una  bula  papal  confirmó  la  de  1567; 
pero  pronto,  la  de  1591  fue  revocada  a su  vez. 125 


120.  Crescente  Errázuriz,  op.  cit,  1 873,  pág.  4 16. 

121.  Recopilación,  op.  cit,  1973. 

122  Jdem. 

123.  Johann  Specker,  op.  cit.,  19S  1 , páf£.  25-29. 

124.  Magnus  Mómer,  op.  cit.,  1970,  pág.  142. 

125.  Idem. 
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Tantas  indecisiones  se  explican  también,  y en  parte,  por  motivos 
económicos,  pues  las  órdenes  religiosas  tendían  a autofinanciarse. 
Ello  aliviaba  considerablemente  al  Erario,  pero  hacía  a los  religiosos 
ma's  independientes  todavía.  Con  el  clero  secular  ocurría  justo  lo  con- 
trario: era  ma's  fácil  mantenerlo  bajo  control;  pero  por  otro  lado,  era 
mucho  más  costoso.  Como  apunta  Icazbalceta: 

Los  indios  no  estaban  acostumbrados  a pagar  derechos  parroquiales; 
sus  ofrendas  voluntarias  eran  todas  para  los  frailes  que  se  contenta- 
ban con  bien  poco.  Los  curas  no  tenían  a quién  apelar  si  no  era  al 
erario  público;  carga  enorme  que  el  rey  no  se  resolvía  a aceptar. 

Mas  no  hubo  otro  camino  para  comenzar  la  secularización,  y los 
párrocos  recibieron  del  gobierno  o de  los  encomenderos  un  corto 
salario  mientras  se  establecían  las  observaciones  parroquiales. 126 

Los  problemas  de  competencia  entre  los  dos  cleros  en  la  América 
de  la  conquista,  constituyen  pues  un  tejido  de  muchos  y finos  hilos. 
Con  todo,  creemos  haber  encontrado  la  hebra  principal  que  no  es  otra 
que  el  interés  de  la  clase  encomendera  americana  en  separar  a los 
religiosos  de  los  indios  y tener  así  el  camino  más  expedito  para  explo- 
tarlos. 

No  se  piense  tampoco,  que  nos  encontramos  frente  a un  clero  regu- 
lar unido  frente  a un  clero  secular  monolítico.  Las  contradicciones  del 
período  de  la  acumulación  originaria  son  lo  suficientemente  grandes 
como  para  provocar  grietas  en  todas  las  direcciones  posibles.  Pues, 
así  como  hubo  litigios  entre  los  dos  cleros,  también  los  hubo,  y a 
veces  con  mayor  intensidad,  al  interior  de  cada  uno  de  ellos.  En  lo 
que  respecta  al  caso  específico  del  clero  regular,  los  problemas  de  com- 
petencia entre  diversas  órdenes  comenzaron  a hacerse  manifiestos  desde 
el  primer  día  en  que  llegaron  a América.  Ya  en  la  Isla  Española,  domi- 
nicos y franciscanos  rivalizaron  debido  a conceptos  distintos  de  en- 
frentar la  práctica  misional.  En  América  del  Sur.  muy  pronto,  estalla- 
rían los  conflictos  entre  franciscanos  y jesuítas.  A veces,  problemas 
fácilmente  solucionables  como  por  ejemplo  los  relativos  a las  jurisdic- 
ciones territoriales,  eran  agrandados  enormemente,  lo  que  hace  sospe- 
char que  se  trataba  sólo  de  pretextos  para  que  se  ventilaran  problemas 
que  tenían  su  origen  en  la  propia  Europa  medieval. 127  Remesal  nos 
ha  relatado,  un  tanto  pintorescamente,  acerca  de  los  litigios  entre 
frailes: 


En  fin,  los  frayles  comenzaron  a estorbarse  unos  a otros,  y a querer 
que  cada  cual  aventajase  y señalase,  con  títulos  aparentes  pero 
vanos.  Ya  murmuraban  los  unos  de  los  otros,  y andaban  cuentos 
entre  sí,  y entre  seglares,  ya  querían  edificar  los  monasterios  donde 
peor  vecindad  se  hiciesen,  ya  se  estorbaban  para  que  no  entrasen 
los  unos  donde  los  otros  estaban,  y convidaban  la  gente  para  hacer 
cuerpo  della  en  los  sermones,  ya  se  atravesaban  en  los  pulpitos. . . 12® 


126.  Joaquín  García  Icazbalceta,  op.  cit.,  1947,  Tomo  I,  pág.  157. 

127.  H.  Pietschmann,  op.  cit.,  1980,  pág.  45. 

128.  Antonio  de  Remesal,  op.  cit.,  1932,  Tomo  II,  pág.  346. 
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A tal  punto  parecen  haber  llegado  los  litigios  entre  religiosos  que, 
con  fecha  de  agosto  de  1558,  el  Rey  tuvo  que  emitir  una  cédula  en  la 
que  se  ordenaba: 

Vos  encargo  y mando  que  por  ahora,  entretanto  que  otra  cosa  se 
ordena  y manda,  que  en  el  distrito  donde  una  de  las  órdenes  hubiese 
entrado  primero  a doctrinar  y administrar  sacramentos,  no  entren 
los  religiosos  della  otra  orden  a entender  en  la  dicha  doctrina,  ni 
hagan  allí  monasterio  alguno;  y deis  orden  que  los  indios  que  hu- 
biesen donde  una  orden  tuviere  cargo  de  doctrinarlos,  no  se  vayan 
ni  pasen  al  distrito  de  la  otra  a recibir  los  sacramentos  . . . 129 

Lo  expuesto  comprueba  una  vez  más  una  de  nuestras  tesis  princi- 
pales: los  conflictos,  en  última  instancia,  políticos,  provocados  por  el 
descubrimiento  de  América,  atravesaron  a la  Iglesia  católica  por  todos 
lados:  Iglesia  universal  e Iglesia  indiana;  teología  de  la  esclavitud  y 
defensores  de  los  indios;  clero  secular  contra  clero  regular;  conflictos 
entre  órdenes  y al  interior  de  una  misma  orden. 130  Ello  no  debe 
sorprendernos.  La  época  de  la  acumulación  originaria  puede  ser  consi- 
derada, en  sentido  textual,  como  una  verdadera  revolución.  Valores 
mantenidos  durante  siglos  debían  ahora  ser  cambiados  en  pocos  días. 
Surgieron  —digámoslo  en  sentido  figurado—  nuevos  dioses:  el  dios- 
dinero,  el  dios-civilización,  el  dios-progreso,  el  dios-estado.  ¿Cuánto 
era  posible  sacrificar  a esas  nuevas  divinidades?  ¿Era  posible  sacrificar 
el  indio,  ese  personaje  hasta  entonces  desconocido  pero,  sin  duda, 
hijo  de  ese  mismo  Dios  de  quien  todavía  se  decía  que  era  Unico? 

Sí:  ese  es  el  nudo  del  problema. 


129.  J.  Solórzano  Pereyra,  op.  cit,  1930,  Tomo  III,  pág.  242. 

130.  Ver  capítulo  I. 
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CAPITULO  VI 


LAS  MISIONES  JESUITAS 


Decir  que  entre  Las  Casas  y los  dominicos;  el  surgimiento  de  las 
fracciones  indigenistas  en  América  y España;  la  separación  tendencial 
entre  misión  y conquista;  y la  obra  realizada  por  los  jesuitas,  especial- 
mente en  el  Paraguay,  hay  un  hilo  de  continuidad,  no  es  una  afirma- 
ción errada.  Por  el  contrario,  a la  luz  de  los  hechos  analizados  en  capí- 
tulos anteriores,  podemos  considerar  a las  misiones  jesuitas  como  la  cris- 
talización parcial  de  todo  un  proceso  que  comienza  a desarrollarse  des- 
de los  mismos  días  de  la  conquista. 

Escribimos  cristalización,  pues  los  jesuitas  lograron  efectivamente 
separar  —y  a veces  en  términos  tangibles-  la  actividad  conquistadora  de 
la  misional,  elevando  la  técnica  misionera  a un  grado  de  perfección 
inigualable  e imponiendo  relaciones  que  no  se  basaban  en  la  esclavitud 
en  su  forma  de  encomienda  privada. 

Cierto  es  que  para  que  los  jesuitas  pudieran  realizar  su  obra,  se 
dieron  algunas  condiciones  que  no  tuvo  por  ejemplo  Las  Casas  cuando 
emprendió  sus  proyectos  de  colonización  evangélica.  Por  de  pronto,  los 
territorios  elegidos  para  sus  misiones  no  eran  principalmente  mineros 
(aunque  también  los  hubo)  de  modo  que,  casi  siempre,  pudieron 
imponer  un  sello  agrario  a la  actividad  económica.  Además,  debe  ser 
mencionado  que  los  jesuitas  se  insertaron  en  el  justo  medio  de  los  conflic- 
tos internacionales  (entre  Portugal  y España)  y,  por  momentos,  jugaron 
el  papel  de  contrabalanza,  sobre  todo  si  se  tiene  en  cuenta  que  se  mo- 
vían en  aquellas  “tierras  de  nadie”  que  eran  las  zonas  limítrofes. 

La  lejanía  de  los  campos  de  acción  jesuitas  respecto  a los  centros 
de  decisiones  episcopales,  civiles  y militares;  el  sentido  económico 
predominantemente  autárquico  que  imperó  en  las  reducciones;  la 
organización  política  que  éstas  tuvieron;  y el  carácter  cerrado  y exclu- 
yeme de  la  orden,  fueron  factores  que  contribuyeron  a alimentar  el 
principal  mito  inventado  por  la  clase  encomendera  en  contra  de  los 
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jesuítas,  a saber:  que  éstos  pretendieron  crear  un  Estado  dentro  de 
otro  Estado. 

En  verdad,  cuando  se  analiza  la  obra  de  los  jesuítas  en  Ame'rica, 
lo  más  difícil  es  separar  la  leyenda  o el  mito  de  la  realidad. 

1.  LOS  JESUITAS:  CONSERVADORES  Y REVOLUCIONARIOS  A LA  VEZ 

La  metodología  misional  de  los  jesuítas  la  consideramos  verdadera- 
mente como  subversiva,  pues  niega  los  términos  en  que  hasta  entonces 
se  había  realizado  la  conquista:  la  guerra  como  medio  y la  esclavitud 
como  objetivo.  Paradoja  es  que  esta  subversión  será  llevada  a cabo  nada 
menos  que  por  la  orden  que  había  hecho  del  antirreformismo  una  doc- 
trina. Pero  no  nos  extrañemos.  Ya  vimos  cómo  era  de  conservador  Las 
Casas  en  materias  teológicas,  sobre  todo  si  lo  comparamos  con  su  prin- 
cipal adversario,  el  Doctor  Sepúlveda.  Los  más  tradicionalistas  en 
Europa  son  a veces,  en  América,  los  ma's  subversivos  y ésto,  por  una 
ra?ón  obvia:  es  precisamente  ese  tradicionalismo  teológico,  medieva- 
lista  y antimodemista,  el  que  no  encaja  en  ese  “progreso”  basado  en 
la  esclavitud  de  poblaciones  enteras,  y que  no  acepta  rendirse  al  impe- 
rio de  las  leyes  mercantilistas  impuestas  por  la  acumulación  originaria 
de  capitales. 

Pero  su  fidelidad  a la  tradición  no  impide  a los  jesuítas  apropiarse 
de  las  ciencias  y técnicas  modernas.  Por  el  contrario;  las  pondrán  al 
servicio  de  la  tradición.  Ese  es  quizás  uno  de  los  signos  distintivos  de 
la  orden  desde  el  mismo  momento  en  que  nació. 

Porque  pocas  órdenes  como  la  jesuita  se  parecen  tanto  a su  funda- 
dor, y pocas  personas  se  parecen  tanto  a su  época  como  Ignacio  de 
Loyola,  aquel  joven  calavera,  lector  apasionado  del  Amadís  de  Gaula, 
enamorado  de  doña  Germana,  viuda  del  Rey  y reina  francesa  de  España, 
que  un  día  de  1521,  debido  a las  heridas  que  recibiera  en  el  sitio  de 
Pamplona,  debió  cambiar  su  oficio  de  guerrero  por  el  de  santo,  el  que 
se  tomó  muy  en  serio  pues  no  dejó  vida  de  santo  que  no  leyera  y no 
decidiera  emular,  y muy  especialmente  las  de  San  Francisco  y Santo 
Domingo. 1 El  mismo  Ignacio  que,  en  la  apoteosis  del  misticismo,  se 
alimentaba  de  yerbas  y entraba  en  profundas  meditaciones  para  des- 
pués emprender  peregrinaje  a Jerusalén  y volver  convencido  de  la  nece- 
sidad de  combatir  al  demonio,  representado  en  el  protestantismo  lute- 
rano. Es  ese  San  Ignacio  que  nunca  dejó  en  el  fondo  de  ser  un  soldado 
pues,  así  como  ayer  puso  sus  armas  al  servicio  del  Rey,  hoy  está  deci- 
dido a ponerlas  al  servicio  del  Papa.  Como  Ignacio,  hay  muchos  otros 
jóvenes  en  la  decadente  España  y no  es  ninguna  casualidad  que,  al  mo- 
mento de  agruparse,  decidan  llamarse  “soldados  de  Jesús”. 

1.  Alfred  Lápple,  Report  der  Kirchen  Geschichte,  München  1968,  pág.  242. 
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Junto  a Ignacio  estaban  Pedro  Fabro,  Francisco  Javier,  Diego 
Laínez,  Alfonso  Salmerón,  Simón  Rodríguez  y Nicolás  de  Bobadilla. 
Todos,  distinguidos  nobles,  henchidos  de  fe,  ávidos  de  aventuras,  listos 
para  la  acción:  la  vanguardia  militante  del  movimiento  católico  anti- 
rreformista. 

La  nueva  orden  fue  fundada  en  Vicenza  en  1538.  Su  generalísimo 
(el  título  tampoco  es  casual)  fue  naturalmente  Ignacio.  Su  noníbre: 
Sociedad  de  Jesús.  Su  objetivo:  constituirse  en  una  suerte  de  servicio 
militar  obligatorio  y permanente  al  servicio  del  Papa.  El  7 de  septiembre 
de  1540  la  nueva  orden  fue  confirmada  por  Pablo  III  por  medio  de  la 
bula  Regimini  militantis  ecclesiae.  Como  ha  destacado  G.H.  Sabine: 

El  sueño  de  los  jesuítas  consistía  en  volver  a ganar  para  la  Iglesia  de 
Roma  a los  que  se  habían  separado  de  ella,  concediendo  el  hecho  de 
la  independencia  en  cuestiones  seculares,  con  objeto  de  salvar  para  el 
Papa  alguna  forma  de  jerarquía  espiritual  sobre  una  sociedad  de  esta- 
dos cristianos.  Esta  política  que,  como  demostraban  los  aconteci- 
mientos, era  totalmente  ilusoria,  fue  el  motivo  de  que  tanto  los 
católicos  nacionalistas,  como  los  protestantes,  detestaran  a los 
jesuítas. 2 

Para  el  Papa,  el  nacimiento  de  la  orden  fue  un  verdadero  regalo 
del  cielo  pues,  después  de  muchas  derrotas  y repliegues,  la  Iglesia 
necesitaba  pasar  a la  ofensiva  y nada  mejor  que  estos  religiosos  con 
espíritu  de  soldados. 

La  orden  fue,  desde  un  comienzo,  extraordinariamente  selectiva: 
cada  uno  de  sus  miembros  era  sometido  a intensos  ejercicios  espiri- 
tuales que,  según  Ignacio  de  Loyola,  “constituyen  un  modo  para 
preparar  el  alma  y ponerla  en  situación  de  alejar  de  sí  todas  las  tenden- 
cias secundarias  y buscar  encontrar  a Dios  por  medio  de  la  regulación 
de  la  propia  vida  en  búsqueda  de  la  salud  del  alma”.  3 En  otras  palabras: 
se  trataba  de  formar  militantes  cien  por  ciento  leales  a la  organización 
y comprometidos  al  máximo  con  la  causa.  En  ese  sentido,  Loyola  era 
mucho  más  moderno  de  lo  que  se  piensa. 

Antes  de  constituir  sus  famosas  misiones  de  ultramar,  los  jesuítas 
^cumularon  experiencias  misionales  en  la  propia  Europa  y especial- 
mente con  aquellos  sectores  sociales  que  habían  sido  durante  la  Edad 
Media  una  fuente  surtidora  para  todo  tipo  de  movimientos  heréticos  y 
reformistas:  mendigos,  vagabundos,  bandidos,  campesinos  sin  tierra, 
todo  el  “lumpen”  social  que  marca  el  período  de  transición  entre  el 
feudalismo  y el  capitalismo.  La  propia  sede  papal,  Roma,  estaba  asolada 
por  pordioseros.  Huérfanos,  limosneros,  prostitutas,  fueron  misionados 
por  los  jesuitas  en  un  intento  por  quitar  al  reformismo  su  base  social 
originaria.  Se  producía  así,  bajo  la  forma  de  una  relación  religioso- 

2.  George  H.  Sabine,  Historia  de  ¡a  Teoría  Política,  México-Buenos  Aires  1976, 
pág.  289. 

3.  Alfred  LSpple,  op.  cít,  1968,  pág.  244. 
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misional,  una  vinculación  entre  grupos  eclesiásticos  de  origen  noble  y 
estudiantil  y las  muchedumbres  plebeyas  urbanas  y suburbanas.  Esta 
fue  la  primera,  y por  cierto,  muy  productiva,  experiencia  misional 
de  los  jesuítas. 

Una  segunda  experiencia  fue  la  campaña  de  conversión  de  moros 
y judíos.  Consecuentes  con  la  metodología  ignaciana  de  establecer 
institutos  y escuelas  destinados  a propagar  el  catolicismo  entre  las 
minorías  nacionales  a partir  de  sus  propios  idiomas  y costumbres, 
los  jesuítas  lograron  varios  éxitos  en  ese  terreno.  Además,  no  descuida- 
ron su  acceso  a las  clases  “altas”  y,  en  todas  las  partes  que  podían, 
fundaban  sus  “colegios”  donde,  conjuntamente  con  la  enseñanza 
de  la  religión,  impartían  el  conocimiento  de  las  ciencias  más  avanza- 
das de  la  época.  Al  cabo  de  poco  tiempo  los  jesuítas  se  encontraron 
en  un  lugar  privilegiado:  por  su  origen  social  estaban  vinculados  con 
los  círculos  gobernantes  de  España  y Portugal.  Por  sus  objetivos  papis- 
tas, gozaban  de  los  favores  de  Roma.  Por  sus  relaciones  con  las  muche- 
dumbres andrajosas  y las  minorías  nacionales,  contaban  con  un  apoyo 
social  superior  al  de  cualquier  orden  religiosa. 

En  el  marco  de  las  experiencias  señaladas,  Ignacio  continuaba  afi- 
nando los  principios  organizativos.  Entre  1548  y 1550  escribió  sus 
famosas  “Constituciones”,  que  son  el  reglamento  por  el  que  se  regirá 
la  orden.  En  ellas  se  acentúa  el  carácter  elitista,  vertical  y jerarquizado 
de  la  organización.  El  reclutamiento  debía  de  ser  cooptativo.  Los  aspiran- 
tes deben  poseer  “salud  espiritual  y corporal,  agradable  apariencia, 
buen  entendimiento,  carácter  enérgico”.4  Los  estudios  de  filosofía 
y teología  duran  siete  años.  La  comunidad  se  divide  en  tres  grupos 
principales:  los  escolásticos  aprobados,  los  ayudantes  espirituales  y los 
profesos.  Los  profesos,  de  donde  surgirá  la  capa  dirigente,  deben  renun- 
ciar a sus  oficios  y propiedades  originales.  Sin  embargo  no  se  establecen 
votos  de  pobreza,  pues  la  comunidad  debe  velar  por  el  bienestar  mate- 
rial de  sus  miembros.  La  orden  se  reconoce  como  parte  del  clero  regu- 
lar; es  monástica,  pero,  al  igual  que  sus  precursores,  los  teatinos,  no  será 
mendicante.  El  General  de  la  orden  es  elegido  por  la  Congregación 
general,  pero  ya  elegido  éste  es  una  suerte  de  “autócrata  constitucional” 
que  no  responde  sino  frente  al  Papa.  5 En  fin,  parafraseando  a Clause- 
witz,  podríamos  decir  que  para  los  jesuítas  la  evangelización  no  es  más 
que  la  continuación  de  la  guerra  por  otros  medios. 

Con  el  mismo  ímpetu  misionero  aplicado  en  Europa,  comenzaron 
los  jesuítas  a realizar  la  llamada  “misión  externa”.  El  pionero  de  una 
empresa  que  iba  a ser  magna  fue  Francisco  Javier,  al  igual  que  Ignacio: 
noble;  apasionado;  místico;  perseguidor  incansable  del  honor  y la  gloria. 
Nombrado  por  el  Papa  nada  menos  que  su  representante  en  todos  los 
países  situados  en  las  costas  del  Oceáno  Indico,  y apoyado  directamen- 

4.  Heinrich  Boehmer,  Lhe  Jesuiten,  Stuttgart  1957,  pág.  59. 

5.  Heinrich  Boehmer,  op.  cit,  1957,  pág.  63. 
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te  por  el  Rey  de  Portugal,  se  decide  en  1541  a recorrer  los  mares  sin 
saber  nada  de  navegación  y bautiza  en  masa  a miles  de  nativos  en  Mala- 
sia, India,  Japón,  China.  Más  guerrero  que  sacerdote,  declara  la  guerra 
santa  a los  “infieles”  y,  en  compañía  de  soldados,  arrasa  las  ciudadelas 
que  oponen  resistencia  a su  paso.  Inventor  de  las  “acomodaciones” 
que  harán  famosos  a los  jesuítas  en  América,  se  adapta  con  maravillosa 
plasticidad  a las  costumbres  de  cada  lugar  y he  aquí  que  un  día  aparece 
vestido  de  mandarín;  otra  vez  como  bonzo;otra  vez  mezclado  en  asun- 
tos de  política  interna  en  Mikado.  Es  un  aventurero  afiebrado;  no  so- 
porta estar  mucho  tiempo  en  un  lugar;  nunca  termina  definitivamente 
un  proyecto  porque  siempre  está  comenzando  otro;  pero  abre  espacios 
para  que  detrás  vengan  misioneros  más  pacientes  y metódicos;  hasta 
que  un  día  lo  encuentran  muerto  en  una  miserable  choza  de  una  isla 
en  el  golfo  de  Katar. 

“No  obedezco  más  que  a Dios”  era  la  divisa  de  Francisco  Javier, 
y a la  misión  externa  se  van  sumando  sacerdotes  de  los  más  diferentes 
países  europeos  que  no  reconocen  más  soberano  que  al  Papa;  son  una 
suerte  de  “legión  extranjera”.  Los  jesuítas  se  han  transformado  en  un 
punto  de  atracción  para  los  católicos  de  diferentes  países,  incluyendo 
de  los  protestantes,  que  querían  seguir  siendo  fieles  al  Papa,  pero  que 
no  se  sentían  cómodos  en  una  Iglesia  puramente  medieval.  Los  jesuítas 
son  modernos  y papistas  a la  vez;  son  intemacionalistas  y al  mismo 
tiempo  leales  con  todos  los  Estados  con  los  que  contraen  obligaciones. 
Son,  en  breve,  la  perfecta  síntesis  entre  la  tradición  y la  moderni- 
dad, o si  se  quiere:  el  espíritu  de  la  Reforma  aplicado  sistemática- 
mente al  servicio  de  la  Contrarreforma. 

En  el  camino  van  cayendo  muchos  jesuítas  y una  aureola  de  mar- 
tirologio cubre  las  aventuras  de  la  orden.  En  Japón  son  crucifica- 
dos junto  con  los  franciscanos  (1598),  y luego  de  readmitidos  son  vuel- 
tos a perseguir  en  1612.  La  dinastía  del  Schogún  los  hizo  ejecutar  en 
masa.  Pero  nada  los  detiene.  En  1581  y 1582,  los  jesuítas  italianos 
Ruggiero  y Rici  alcanzan  China.  Rici  establece  contacto  estrecho  con 
los  monjes  budistas  y,  a través  de  los  muchos  puntos  comunes  que 
encuentra  entre  ambas  religiones,  inicia  una  sutil  penetración  misionera. 
Gracias  a sus  conocimientos  matemáticos,  de  astronomía  y de  geogra- 
fía, goza  de  plenos  reconocimientos.  Su  obra  la  continúa  el  sacerdote 
alemán  Adam  Schall,  llegado  a China  para  censurar  las  “acomodaciones” 
de  Rici,  y que  termina  perfeccionándolas.  El  jesuita  Ferdinand  Verliest 
se  convierte  en  profesor  personal  del  emperador  en  astronomía,  trigono- 
metría, geometría  y aritmética,  y termina  siendo  nada  menos  que 
asesor  en  asuntos  militares.  Lo  mismo  ocurre  con  los  religiosos  Pereyra 
y Thomas  que,  ganando  la  confianza  del  emperador,  logran  imponer 
un  edicto  de  tolerancia  al  cristianismo  en  China  (1692).  Si  no  lograron 
más,  fue  debido  a la  intolerancia  del  papado  frente  a las  concesiones 
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en  el  dogma  que  hacían  los  jesuitas  para  continuar  su  labor. 6 No  deja 
así  de  ser  curioso  que  la  orden  nacida  para  combatir  las  herejías,  era 
acusada,  poco  menos  que  de  hereje,  en  sus  actividades  extracontinen- 
tales. 

En  la  India,  el  trabajo  jesuíta  no  fue  menor.  El  padre  Roberto  de 
Nobili  fue  considerado  por  los  brahmanes  como  un  profeta,  y pudo 
continuar  su  trabajo  gracias  a que  Gregorio  XV  permitió  en  1626  sus 
“acomodaciones”.  En  1676  había  en  Marava,  Karnatik  y Mysore  alre- 
dedor de  250.000  hindúes  católicos.  En  la  India  del  Norte,  el  padre 
Alexander  Rhodes,  nada  menos  que  en  la  corte  del  Gran  Mogol,  logra 
bautizar  a los  propios  parientes  del  Rey.  En  1660  había  en  Tankin 
300.000  creyentes  y 356  iglesias. 7 

Tantos  éxitos  no  podían  sino  impresionar  en  Europa,  y los  jesuitas 
los  aprovecharon  para  formar  un  Instituto  para  misioneros  con  sede 
en  París,  en  1663. 

La  enorme  obra  que  iban  a realizar  los  jesuitas  en  el  Paraguay,  sería 
sólo  un  hito  en  su  fantástica  historia  extracontinental.  Sin  embargo, 
allí  contaron  con  más  tiempo  para  poner  a prueba  otra  de  las  virtudes 
proclamadas  por  Ignacio:  la  paciencia. 

2.  LAS  MISIONES  DEL  PARAGUAY 

Antes  de  entrar  en  las  zonas  españolas,  los  jesuitas  estaban  misio- 
nando el  Brasil  por  encargo  del  Rey  de  Portugal,  adonde  habían  llega- 
do en  1549.  Hacia  1585  ya  había  142  jesuitas  dedicados  a prácticas 
misioneras  en  Brasil,  las  que  se  realizaban  con  muchas  dificultades  dada 
la  resistencia  permanente  que  allí  oponían  los  poderosos  encomende- 
ros de  Sao  Paulo,  quienes  terminaron  expulsándolos  de  la  ciudad,  en 
1640.  Además,  debían  sufrir  permanentemente  los  ataques  armados  de 
bandas  de  esclavistas  organizados  llamados  “bandeirantes”,  que  atacaban 
las  misiones  y se  apoderaban  de  sus  indios. 8 

El  paso  de  los  jesuitas  al  Paraguay  no  fue  un  acto  que  obedeciera 
a una  detallada  programación.  Más  bien  se  debió  a hechos  casi  circuns- 
tanciales. Ellos  tienen  que  ver  con  los  esfuerzos  de  colonización  que 
quería  emprender  la  Corona  desde  el  Plata  hacia  el  interior,  los  que  se 
veían  frustrados  debido  a la  tendencia  de  la  población  española  a aglo- 
merarse sólo  en  las  zonas  mineras.  Además  los  guaraníes  vivían  en  per- 
manente estado  de  rebelión  y los  métodos  militares  no  eran  suficientes 
para  reprimirlos. 9 Gracias  a los  contactos  con  el  provincial  Diego  de 
Torres,  el  gobernador  Hemandarias,  del  Río  de  la  Plata,  logró  el  concur- 

6.  Heinrich  Boehmer,  op.  cit,  1957,  pág.  151. 

7.  Heinrich  Boehmer,  op.  cit,  1957,  pág.  155. 

8.  Sobre  el  tema  ver  Richard  M.  Morse,  The  Bandeirantes,  New  York  1966. 

9.  Pablo  Hernández,  Organización  social  de  las  Doctrinas  Guaraníes  de  la 
Compañía  de  Jesús,  Barcelona  1913,  pág.  17. 
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so  de  los  jesuítas  quienes  empezaron  a instalar  sus  misiones  durante 
toda  la  década  que  comienza  en  1600. 

Pero  las  primeras  reducciones  del  Paraguay  no  son  obra  jesuíta. 
Fueron  los  franciscanos  quienes,  dirigidos  por  Luis  de  Bolaños  (1539- 
1629),  habían  fundado  el  poblado  de  Los  Altos,  cerca  de  Asunción. 10 
Desde  ahí  fundaron  las  reducciones  de  Itá  y Yaguarán,  entre  el  Paraná 
y el  Paraguay;  después  la  de  San  José  de  Caazaha'  entre  Corrientes  y 
Misiones,  y en  1612  la  reducción  de  Yupi.  Tales  misiones  se  fundan 
siguiendo  las  reglas  de  la  más  absoluta  separación  residencial,  las  que 
los  jesuítas  seguirán  consecuentemente. 

De  este  modo,  la  expansión  jesuita  fue  concebida  como  un  plan 
provisorio  de  penetración  a fin  de  continuar  las  tareas  iniciadas  por  los 
franciscanos,  y servir  de  punta  de  lanza  para  una  posterior  coloniza- 
ción. Pero,  a partir  de  la  toma  de  posesión  del  Guayra  en  1609,  los 
jesuítas  continuaron  fundando  misiones  a lo  largo  del  Paraná,  en  el 
Itapii  y en  el  Tape.  Hacia  1628  habían  creado  un  sistema  perfecta- 
mente coordinado  de  reducciones,  autosubsistentes  en  lo  económico  y 
con  formas  de  auto-gobiemo,  en  lo  político,  pero  a la  vez  interconecta- 
das entre  sí  casi  ^ la  manera  de  las  polis  griegas.  Las  más  antiguas  re- 
ducciones fueron  las  de  Loreto  y San  Ignacio.  Hacia  fines  de  la  década 
de  los  veinte,  agrupaban  a más  de  2000  familias  de  indios.  1 1 

Tarea  difícil  es  fijar  los  límites  exactos  del  ámbito  reduccional, 
puesto  que  las  misiones  debían  trasladarse  continuamente  de  lugar 
debido  a los  asaltos  y amenazas  de  las  tropas  esclavistas  que  asolaban 
esas  regiones.  Pero,  en  términos  generales,  se  puede  decir  que  las  re- 
ducciones se  agruparon  principalmente  “en  las  márgenes  del  Paraná 
y del  Uruguay,  especialmente  por  la  parte  en  que  más  se  acercan  uno  a 
otro”. 12  Durante  algo  más  de  un  cuarto  de  siglo  hubo  allí  veinte  mi- 
siones, separadas  en  dos  grupos  por  la  línea  divisoria  de  las  aguas  entre 
ambos  ríos.  Las  del  Paraná  eran:  San  Ignacio  Guazú,  San  Cosme  y 
San  Damián,  Itapú,  Candelaria,  Santa  Ana,  Corpus,  Loreto  y San  Ignacio 
Miní,  la  antigua  reducción  del  Guaira  denominada  así  para  distinguirla 
de  San  Ignacio  Guazú;  en  tanto,  al  Uruguay  correspondían:  San  Carlos, 
San  Javier,  Martres,  Santa  María  la  Mayor,  Concepción,  Santo  Tomé, 
la  Cruz  o,  según  su  nombre  original,  Nuestra  Señora  de  Asunción  de 
Mboré,  San  Miguel,  Yapeyú  y Apóstoles,  a las  que  en  1652  fue  incor- 
porada la  reducción  de  San  Nicolás.  En  cuanto  a San  José,  era  incluida 
alternativamente  en  uno  u otro  de  estos  grupos. 1 3 

10.  Antonio  de  Egaña,  Historia  de  la  Iglesia  en  la  América  Española,  Madrid 
1966,  pág.  190. 

1 1.  Magnus  M5mer,  Actividades  políticas  y económicas  de  los  jesuítas  en  el  Rio 
de  la  Plata,  Buenos  Aires  1968,  pág.  43. 

12.  Pablo  Hernández,  op.  cit,  1913,  pág.  17. 

13.  Magnus  Mórner,  op.  cit,  1968,  págs.  56-57. 
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2.1.  LOS  JESUITAS  COMO  SERVIDORES  DEL  ESTADO; 

LAS  ORDENANZAS  DE  ALFARO 

Que  los  jesuitas  lograran  mantenerse  tanto  tiempo  en  el  Paraguay, 
se  debió  a una  constelación  política  muy  especial  en  donde  se  entre- 
cruzaban las  contradicciones  tradicionales  del  período  de  conquista 
con  problemas  limítrofes  entre  España  y Portugal.  Los  jesuitas  podían 
así  desplazarse  entre  los  límites  debido  a que  prestaban  servicios  a ambas 
naciones,  y el  carácter  internacional  de  la  orden  ayudada  incluso  a “neu- 
tralizar” problemas.  De  este  modo,  los  jesuitas  pudieron,  durante 
años,  trabajar  de  manera  relativamente  independiente  respecto  a los  dos 
estados  coloniales,  cuidando,  eso  sí,  de  respetar  al  máximo  todas  las  obli- 
gaciones formales  que  a ellos  les  ataban.  Los  así  llamados  “estados 
jesuitas”  se  constituyeron  pues,  gracias  a circunstancias  políticas  sobre 
las  cuales  los  jesuitas  no  tenían  ninguna  influencia.  Y no  iban  a ser 
ellos,  naturalmente,  los  que  se  negaran  a misionar  grandes  cantidades 
de  aborígenes  puestos  a su  disposición. 

Sin  embargo,  habiendo  establecido  compromisos  con  el  Estado 
español,  los  jesuitas  fueron  extraordinariamente  rigurosos  en  cumplir- 
los. Pero  no  se  trata  sólo  de  relaciones  de  obediencia  y mando,  sino  que 
más  bien  de  una  confluencia  de  intereses. 

Como  hemos  visto  a lo  largo  de  nuestro  trabajo,  el  Estado  español 
estaba  muy  interesado  en  limitar  los  poderes  de  la  clase  encomendera 
dónde  y cómo  fuera  posible.  En  los  permanentes  esfuerzos  de  los  secto- 
res lascasianos,  el  Estado  había  encontrado  cantidad  de  buenas  ideas, 
pero  ninguna  base  material  que  los  hiciera  posible.  Y así  y todo  los 
había  apoyado;  por  momentos  sin  reservas.  Con  mayor  razón  pues, 
iba  a apoyar  los  bien  concebidos  proyectos  de  una  orden  que  contaba 
con  medios  humanos  y técnicos  para  garantizar  el  éxito  de  su  obra. 
A su  vez,  los  jesuitas  eran  uno  de  los  sectores  más  interesados  en  pro- 
fundizar la  separación  tendencial  entre  conquista  y misión,  sobre  todo 
porque  debido  a su  fuerte  dependencia  respecto  a Roma,  no  habían 
generado  relaciones  de  ningún  tipo  con  la  clase  encomendera. 

Uno  de  esos  puntos  de  confluencia  entre  el  Estado  y la  orden,  se 
estableció  en  el  mismo  momento  de  partida  de  la  obra  misional.  Se 
trata  de  las  famosas  Ordenanzas  de  Alfaro,  emitidas  en  1611  con  el 
propósito  de  regular  las  relaciones  entre  los  encomenderos  y las  mi- 
siones en  la  región. 

Apenas  llegó  el  visitador  Francisco  de  Alfaro  a hacer  cumplir  las 
Ordenanzas,  estableció  contacto  con  el  procurador  jesuíta  Torres,  uno 
de  los  teóricos  del  proyecto  misional.  Ya  parece  estar  fuera  de  discusión 
que  gran  parte  de  las  informaciones  recibidas  por  Alfaro,  así  como 
muchos  consejos,  fueron  dados  por  el  inteligente  Torres. 

Las  Ordenanzas  asestaban  durísimos  golpes  a la  clase  encomendera 
pues,  en  su  mayor  parte,  estaban  dirigidas  a limitar,  y a veces,  suprimir, 
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la  encomienda  privada.  Parecen  en  efecto  ser  una  reedición  de  las  leyes 
indigenistas  de  1542,  ahora  aplicadas  a una  región  muy  particular.  De 
ma's  esta'  decir  que  la  reacción  de  los  encomenderos  del  Tucumán,  del 
Plata  y del  Paraguay  fue  muy  similar  a la  que  habían  tenido,  hacía 
ya  más  de  sesenta  años,  sus  colegas  del  Peni  y México.  14 

Por  de  pronto,  las  Ordenanzas  anulaban  el  servicio  personal:  “todo 
gobernador  que  permitiera  la  existencia  de  encomiendas  sería  depuesto, 
y la  encomienda  de  todo  colonizador  que  exigiera  tal  servicio  sería 
reintegrada  a la  Corona”.  Novedoso  es,  sin  embargo,  un  acápite  que 
establecía  que  los  indios  podían  optar  por  un  servicio  personal  de  trein- 
ta días  en  lugar  de  pagar  tributo.  Tal  libertad  otorgada  al  indio  para 
“elegir”  entre  dos  formas  de  explotación,  debe  ser  interpretada,  a nues- 
tro juicio,  como  un  intento  del  Estado  para  no  otorgar  prerrogativas 
absolutas  al  clero  en  materia  de  colonización,  siguiendo  su  permanente 
juego  de  contrarrestar  el  poder  religioso  con  el  civil,  y viceversa. 

Lo  esencial  de  las  Ordenanzas  de  Alfaro  es  que  establecían  que  la 
reducción  sería  el  núcleo  central  de  asociación  entre  indios  y españoles. 

Cada  reducción  dispondría  de  una  Iglesia  y un  Cabildo  propios  y 
disfrutaría  de  una  relativa  autonomía.  El  acceso  a las  reducciones 
estaría  vedado  a los  españoles,  mestizos  y negros,  con  la  obvia  excep- 
ción del  cura  y del  encomendero,  que  sin  embargo,  no  podría  per- 
manecer en  ellas  durante  la  noche.  No  se  permitiría  el  traslado  de 
las  reducciones  de  un  lugar  a otro;  la  libertad  de  movimiento  de 
los  indígenas  quedaba  en  consecuencia  restringida.  1 5 

De  más  está  decir  que  los  jesuítas  no  sólo  apoyaron  estos  criterios 
sino  que,  además,  los  siguieron  al  pie  de  la  letra. 

No  menos  interesante  resulta  constatar  que  las  Ordenanzas  fijaban 
relaciones  salariales  de  trabajo,  tanto  en  las  reducciones  como  fuera  de 
ellas.  Uno  de  cada  doce  indios  aptos  para  el  trabajo  podía  ser  destinado 
a la  “mita”  si  se  lo  pedía  el  cacique;  a su  vez,  los  indígenas  podían 
elegir  a sus  empleadores.16  Los  indios  de  jornal  debían  cobrar  sus 
sueldos  cada  semana,  y antes  si  el  indio  lo  pedía  en  sus  propias  manos, 
en  reales  y no  en  especies,  y si  en  vez  de  dinero  se  les  daba  vino,  yerba 
o algarrobo,  “lo  que  así  se  les  pague  se  les  vuelva  a pagar”. 1 7 

En  síntesis,  las  Ordenanzas  de  Alfaro  se  proponían  subordinar  la 
clase  encomendera  a las  condiciones  derivadas  de  la  economía  de  tipo 
tributario,  sin  suprimir  totalmente  las  prestaciones  de  servicio  pero, 
enmarcándolas  en  los  términos  impuestos  por  las  relaciones  salariales. 
La  reducción  —separada  estrictamente  de  los  núcleos  poblacionales 
españoles—  sería  el  campo  de  acción  donde  la  economía  tributaria 

14.  Magnus  Mórner,  op.  di.,  1968,  pág.  37. 

1 5 . Idem. 

16.  Gustavo  Adolfo  Otero,  La  vida  social  en  el  coloniaje,  La  Paz,  Bolivia  1958, 
pág.  89. 

17.  Idem. 
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ejercería  su  hegemonía  sobrq  las  dema's  formas  de  explotación:  y los 
sacerdotes,  los  administradores  económicos  y políticos  de  la  reduc- 
ción. 1 8 Igual  también  que  en  México  y en  Perú,  los  encomenderos  de  la 
zona  se  levantaron  en  rebelión.  La  historia,  en  verdad,  parecía  repetirse. 
Los  encomenderos  se  agrupaban  en  sus  cabildos,  enviaban  mensajes 
al  Rey,  trataban  de  ganar  para  su  causa  a funcionarios  y a sacerdotes. 
Como  era  también  de  esperarse,  los  jesuítas  se  convirtieron  en  el  princi- 
pal blanco  de  los  encomenderos;  fueron  boicoteados  y les  fueron  nega- 
das las  limosnas. 19  A su  vez,  los  jesuítas  respondieron  en  el  mismo 
estilo  de  los  dominicos  al  comienzo  de  la  conquista  y,  en  1613,  pese  a la 
apelación  de  las  ciudades,  declararon  que  “toda  violación  a las  Ordenan- 
zas sería  juzgada  como  un  pecado  mortal  es  decir,  excluiría  la  absolu- 
ción”.20 

Sin  embargo,  a diferencia  de  lo  que  había  ocurrido  en  el  Perú, 
esta  vez  la  sangre  no  llegó  al  río.  bs  que  las  condiciones  eran  ahora 
distintas.  En  primer  lugar,  las  regiones  en  donde  se  impusieron  las 
Ordenanzas  estaban  predominantemente  orientadas  a la  agroganadería 
más  que  a la  minería,  y muchos  encomenderos  estaban  sólo  interesados 
en  asegurar  sus  posesiones  territoriales.  En  segundo  lugar,  las  presta- 
ciones de  servicios  a cambio  de  salarios  no  parecía  ser  algo  tan  despro- 
porcionado, sobre  todo  si  se  tiene  en  cuenta  que,  en  la  Europa  de  los 
años  seiscientos,  tendían  ya  a predominar  por  sobre  las  serviles;  y,  des- 
pués de  todo,  “la  esclavitud  asalariada”  no  dejaba  de  tener  sus  ventajas 
para  los  encomenderos,  pues  así  se  veían  liberados  de  la  manutención 
de  la  fuerza  de  trabajo.  Y,  por  último,  a diferencia  de  lo  ocurrido 
en  1542,  el  Estado  encontró  esta  vez  un  destacamento  de  religiosos 
disciplinados  en  el  cual  apoyarse.  En  ese  sentido,  los  jesuítas  parecían 
cumplir  el  sueño  lascasiano  relativo  a la  conformación  de  huestes 
religiosas  radicalmente  opuestas  a los  encomenderos. 

La  imposición  de  las  Ordenanzas  no  fue,  sin  embargo,  nada 
fácil.  Los  jesuítas  triunfaron,  pero  dejando  tras  de  sí  olas  de  resenti- 
mientos y odios  que  les  acompañara'n  durante  todo  el  período  colo- 
nial. Los  enfrentamientos  con  los  encomenderos,  incluyendo  los  mili- 
tares, serían  desde  ese  momento,  el  pan  de  cada  día.  Incluso  entre  las 
propias  órdenes  se  produjeron  grietas,  las  que  más  tarde  van  a contribuir 
al  aislamiento  de  los  jesuítas.  Los  franciscanos,  siempre  obedientes  a 
la  Corona,  apoyaron,  aunque  regañando,  las  Ordenanzas.  Pero  en  cam- 
bio, los  mercedarios  —como  informa  Egaña—  se  manifestaron  en  contra 
de  la  abolición  de  las  encomiendas  aduciendo  “que  el  indio  es  incapaz 
de  regirse  y de  producir,  del  trabajo  serio,  y de  la  vida  social.  2 1 

18.  La  sociedad  tributaria  no  estaba  contemplada  siempre  en  plazos  inmediatos. 
Los  jesuítas  consiguieron  por  ejemplo  que  los  indios  de  sus  misiones  fueran  excen- 
tos  de  tributar  por  un  plazo  de  20  años.  Ver  Pablo  Herández,  op.  cit,  1913, 
pág.  513. 

19.  MagnusMomer,  op.  cit,  1968,  pág.  39. 

20.  Idem. 

2 1.  Antonio  de  Egaña,  op.  cit,  1966,  pág.  123. 
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Pero  de  algo  no  cabe  duda:  las  Ordenanzas  de  Alfaro  surgieron 
como  una  iniciativa  de  Estado.  Y esto  es  importante  retenerlo  para 
cuando  llegue  el  momento  de  analizar  el  mito  de  los  “estados  jesuitas” 
independientes. 

2.2.  LA  METODOLOGIA  JESUITA  DE  PENETRACION 

Aquello  que  más  destaca  en  la  actividad  misionera  de  los  jesuitas,  es 
la  consecuencia  casi  científica  con  la  que  elaboraban  métodos  de  penetra- 
ción entre  los  aborígenes  a fm  de  ganar  su  confianza.  La  misión  se 
realizaba  en  etapas  que  debían  cumplirse  puntillosamente,  y obede- 
ciendo a un  plan  elaborado  de  antemano  con  base  en  las  experiencias 
recogidas. 

La  primera  condición  era  el  conocimiento  riguroso  de  los  idiomas 
nativos.  Cierto  es  que,  en  el  caso  del  guaraní,  fueron  los  franciscanos 
los  primeros  que  lo  dominaron;  pero  fueron  los  jesuitas  los  que  lo 
sistematizaron  en  diccionarios  y en  gramáticas. 

El  segundo  paso  era  asegurar  ciento  por  ciento  el  aislamiento  de  la 
futura  reducción  respecto  a los  poblados  españoles.  En  ese  sentido, 
los  jesuitas  no  tendrían  más  que  seguir  obedientemente  las  instruc- 
ciones que  había  dado  en  1575  el  Oidor  Matienzo  al  respecto.  Por 
ejemplo,  los  padres  que  fueron  a fundar  las  primeras  reducciones  reci- 
bieron del  provincial  Diego  de  Torres  la  siguiente  orden: 

Con  todo  el  valor,  prudencia  y cuidado  posible  se  procure  que  los 
españoles  no  entren  en  el  pueblo,  y si  entrasen,  a que  no  hagan 
agravio  a los  indios,  y salgan  con  brevedad;  y en  ninguna  manera 
les  dejen  sacar  piezas.  22 

En  tercer  lugar,  debe  ser  mencionado  que  los  jesuitas  tendían  a 
respetar  las  organizaciones  básicas  de  relación  política  establecidas  entre 
los  indios.  “Desde  el  principio  mostraron  especial  consideración  a los 
caciques  con  quienes  concretaron  acuerdos  formales  para  el  estable- 
cimiento de  las  reducciones”. 2 3 Pero  tal  respeto  sóle  era  formal  porque, 
a partir  del  momento  en  que  los  jesuitas  se  hacían  cargo  de  la  reduc- 
ción, el  cacique  pasaba  a un  lugar  muy  secundario. 24 

En  cuarto  lugar,  los  jesuitas  se  caracterizaron  por  “conquistar”  a 
los  indios  mediante  el  desarrollo  de  actividades  artísticas.  Particular- 
mente notable  fue  la  comunión  alcanzada  por  medio  de  la  música. 
Debido  a las  estrechas  relaciones  entre  naturaleza,  música  y religión, 
que  imperaban  entre  los  indígenas,  la  perfección  de  los  instrumentos 
traídos  por  los  sacerdotes  produjo  en  ellos  una  suerte  de  hechizo. 

22.  Pablo  Hernández,  op.  cit,  1913,  pág.  584. 

23.  MagnusMdmer,  op  cit.,  1968,  pág.  36. 

24.  Bravislava  Susnik,  El  indio  colonial  del  Paraguay,  Tomo  I,  Asunción  1965, 
pág.  158. 
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Introducida  ya  en  las  misiones,  la  actividad  musical  pasó  a ocupar  un 
lugar  central  por  medio  de  coros,  orquestas  y bandas.  Los  instrumen- 
tos que  se  usaban  eran  de  todo  género:  órganos,  trompas  bajas  y agudas, 
bajones  o fagotes,  sacabuches,  cometas  y clarines,  chirimías,  flautas, 
entre  los  instrumentos  de  viento:  arpas  finas,  espinetas  o clavicordios, 
laúdes  y violones,  entre  los  de  cuerda;  y,  para  algunas  danzas,  la 
guitarra,  cítara,  bandola  y bandurria.  Tales  instrumentos  no  sólo 
los  aprendían  a tañer,  sino  que  también  los  fabricaban. 2 5 Así,  en  los 
días  de  fiesta,  las  reducciones  estallaban  en  notas  musicales.  El  barroco 
europeo  y los  sones  aborígenes  se  entremezclaban  con  cantatas  al 
Señor  y a la  Virgen  y,  en  medio  de  un  “adagio”,  asomaba  de  pronto 
el  tambor  indio  llamando  angustiosamente  a algún  antepasado;  o,  entre 
los  virtuosos  bailes  europeos,  se  notaba  de  pronto  la  imitación  del  salto 
de  un  animal.  Conjuntamente  con  las  artes  musicales,  también  fueron 
cultivadas  la  cerámica,  la  pintura,  la  orfebrería.  La  actividad  artística 
era  un  medio  de  comunicación,  pero  también  servía  para  disciplinar 
voluntades.  Imperceptiblemente,  en  cada  actividad  artística,  se  estable- 
cía una  relación  de  profesor-alumno  que,  en  última  instancia,  tendía 
a colonizar  hasta  el  último  rincón  del  alma  de  los  indios. 

En  quinto  lugar,  los  jesuitas  siguieron  practicando  en  Las  Indias  las 
“acomodaciones”  que  había  iniciado  con  tanto  éxito  Francisco  Javier. 
En  cualquier  caso,  dado  que  los  guaraníes  tendían  al  monoteísmo, 
las  “acomodaciones”  religiosas  practicadas  en  el  Paraguay  no  fueron 
tan  violentas  como  en  otras  partes,  aunque  muchas  divinidades  cris- 
tianas no  eran  sino  representaciones  de  las  antiguas  deidades  indígenas. 

En  sexto  lugar  debe  ser  mencionado  que,  paralelamente  a las  “aco- 
modaciones” religiosas,  los  jesuitas  practicaban  una  suerte  de  “acomo- 
dación” económica.  Esto  significa  que  no  tendían  a destruir  los  prin- 
cipios básicos  de  las  economías  aborígenes  sino  incluso,  muchas  veces, 
a perfeccionarlos.  Si  los  indios  estaban  ligados  a la  economía  agraria, 
los  jesuitas  introducían  nuevas  formas  de  cultivo  de  plantar,  de 
regadío,  de  arado,  de  abono,  y de  aprovechamiento  intensivo  de  la 
tierra.  Si  estaban,  en  cambio,  más  ligados  a la  economía  ganadera, 
introducían  nuevas  técnicas  lecheras,  de  aprovechamiento  de  la  grasa 
animal,  de  fabricación  de  utensilios  con  base  en  osamentas  y pieles,  etc. 
Incluso  en  el  terreno  militar  les  enseñaban  las  mejores  tácticas  de  avan- 
ce y repliegue,  de  fortificaciones  y,  a veces,  el  secreto  mágico  de  las 
armas  de  fuego.  En  el  terreno  científico  y técnico  los  jesuitas  eran,  sin 
duda,  superiores  a otras  órdenes  puesto  que  provenían  de  los  más 
diferentes  países  europeos,  casi  todos  más  avanzados  en  ese  terreno 
que  España.  Debido  a esa  superioridad  en  el  dominio  de  las  técnicas, 
los  indios  consideraban  a los  “padres”  como  verdaderos  dioses  o magos. 
Los  jesuitas  por  lo  común  no  rechazaban  ese  papel.  Por  el  contrario, 
lo  utilizaban  a fin  de  facilitar  el  trabajo  misional. 

25.  Pablo  Herández,  op.  cit,  19 13,  pág.  302. 
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En  eran  medida  la  empresa  misional  de  los  jesuítas  se  vio  facilitada 
porque  en  su  mayor  parte  los  guaraníes  eran  sedentarios,  agricultores  y 
ganaderos.  Mucho  más  difícil  fue,  en  cambio,  el  trabajo  misional  entre 
los  indios  nómadas,  recolectores,  cazadores  y guerreros.  Cuando  algunas 
tribus  indias  no  se  mostraban  dispuestas  a cambiar  de  un  día  a otro 
su  "barbarie”  por  un  tipo  de  “civilización'”  que  Ies  parecía  harto 
dudosa,  y con  razón,  los  jesuítas  dejaban  de  lado  sus  contemplaciones, 
y como  ocurrió  en  el  caso  de  los  guaycurúes,  eran  obligados  a someterse 
por  la  fuerza.26 

2.2.1.  El  caso  de  los  indios  chiquitos 

Tal  vez  una  de  las  mejores  muestras  del  acoplamiento  entre  los 
medios  técnicos  más  evolucionados  y el  comunismo  primitivo  de  los 
aborígenes,  tuvo  lugar  en  las  misiones  jesuítas  entre  los  indios  chiquitos, 
que  son  una  rama  de  la  larga  familia  guaraní. 

Fue  sólo  a fines  del  siglo  diecisiete  cuando  los  jesuítas  comenzaron 
a misionar  entre  los  chiquitos,  cuyo  territorio  se  extendía  entre  los 
Andes  orientales  hasta  los  límites  del  actual  Brasil  en  el  norte,  y hacia 
el  sur  hasta  las  regiones  que  hoy  corresponden  al  Paraguay  y a la  Argen- 
tina. Los  chiquitos  eran  un  pueblo  pacífico,  de  economía  recolectora, 
pero  en  vías  de  pasar  a la  fase  agrícola. 

Debido  a que  los  chiquitos  se  encontraban  en  un  período  de  tran- 
sición económica,  la  llegada  de  los  españoles  significó  para  ellos  una  ver- 
dadera revolución,  pues  entre  otras  cosas,  aprendieron  de  éstos  el  uso  del 
hierro,  cuyas  ventajas  eran  enormes,  comparadas  con  las  rudimentarias 
herramientas  que  poseían.  Se  produce  pues,  entre  los  indios,  una 
demanda  febril  de  hierro,  metal  que  en  virtud  de  sus  propiedades  pasó 
a ser  venerado  como  una  divinidad.  Incluso,  un  pueblo  vecino  a los 
chiquitos,  los  mojos,  vendían  indios  de  sus  propias  tribus  para  adquirir 
herramientas,  cuchillos,  sables;  todo  lo  que  pudiera  contener  algo  de 
hierro. 

Pero  el  hierro  no  sólo  podía  ser  un  medio  de  producción,  sino  que 
también  de  destrucción;  especialmente  apropiado  para  fabricar  armas 
e imponerse  sobre  tribus  vecinas.  Los  chiquitos  se  encontraban  en  aquel 
punto  histórico  decisivo  en  que  podían  transformarse  en  un  feroz 
pueblo  de  guerreros  o en  una  próspera  comunidad  agrícola. 

Mérito  de  los  jesuítas  fue  haber  “empujado”  a los  chiquitos  hacia 
la  agricultura.  Les  garantizaron  la  provisión  de  hierro  en  grandes  canti- 
dades, sólo  a condición  de  emplearlo  en  el  trabajo  agrícola.  Se  produjo 
así  un  verdadero  auge  económico.  Por  primera  vez,  en  muchos  años 
de  conquista,  la  población  indígena  tendía  a crecer  en  un  lugar,  en 


26.  Magnus  Momer,  op.  cit  >968,pág.36. 
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vez  de  disminuir.  Entre  1731  y 1766  aumentó  el  número  de  indios 
en  un  total  de  diez  reducciones  de  14.925  a 23.788. 7 7 

La  revolución  del  hierro,  centralizada  por  los  jesuitas,  produjo 
efectos  formidables  en  el  desarrollo  agrícola,  técnico,  e incluso  artísti- 
co. Al  observar  tales  éxitos,  los  chiquitos  estuvieron  muy  pronto  dis- 
puestos a abrazar  la  religión  católica.  “Nosotros  no  habríamos  podido 
hacer  nada  sin  las  hachas  que  distribuíamos”,  confesaba  el  jesuita 
Chantre  y Herrera. 2 8 

La  genialidad  de  los  jesuitas  en  relación  a los  chiquitos  no  consis- 
tió, por  supuesto,  en  haber  introducido  el  hierro,  sino  que  en  haber 
medido  el  exacto  tiempo  del  desarrollo  histórico,  dosificado  la  “tecno- 
logía” a fin  de  mantener  el  equilibrio  elemental  entre  naturaleza  y so- 
ciedad, y canalizado  el  “progreso”  a partir  de  las  condiciones  materia- 
les dadas.' 

2.3.  LA  ECONOMIA  EN  LAS  REDUCCIONES 

Hemos  insistido,  a lo  largo  de  este  trabajo,  en  afirmar  que  muchos 
de  los  conflictos  que  se  presentan  en  la  sociedad  colonial  tienen  que  ver 
con  las  diferencias  existentes  entre  dos  formas  de  explotación  distin- 
tas que  tienden  a ponerse  en  práctica  al  mismo  tiempo.  Una,  es  aquella 
basada  en  la  encomienda  privada.  La  otra,  en  la  percepción  de  tributos. 
Por  cierto,  una  forma  no  excluye  a la  otra.  El  problema  reside,  más 
bien,  en  cual  de  esas  formas  ha  de  constituirse  en  dominante. 

Ahora  bien,  pocos  actores  en  el  proceso  de  la  conquista  se  esforzaron 
tanto  como  los  jesuitas  por  imponer  aquel  tipo  de  economía  basado  en 
lo  que,  autores  como  Semo,  denominan  modo  de  producción  tributa- 
rio. 29 

Las  reducciones  pueden  pues,  ser  consideradas  algo  así  como  archi- 
piélagos en  donde  se  intenta  imponer  un  tipo  de  economía  que  funcio- 
na de  acuerdo  con  criterios  distintos  al  resto  de  la  sociedad  colonial. 
Autores  como  J.C.  Caravaglia  nos  hablan  en  ese  sentido  de  un  “modo 
de  producción  subsidiario”,  pues  el  modo  de  producción  principal  es 
aquel  que  se  ha  establecido  en  las  minas  del  Alto  Perú.  30  Tal  modo 
de  producción  es  denominado  en  otras  ocasiones  por  el  mismo  autor 
como  “despótico-aldeano”  o “despótico  comunitario”, 31  pues  se 

27.  Philip  Caraman,  Ein  Verionemes  parodies,  “Die  Jesuitenstanten  in  Paraguay” 
München  1979,  pág.  182. 

28.  Philip  Caraman,  op.  clt„  1979,  pág.  186. 

29.  Enrique  Semo,  Historia  de  capitalismo  en  México.  Los  orígenes  ¡ 521  /I  763, 
México  1975,  pág.  83. 

30.  Juan  Carlos  Caravaglia:  “Un  modo  de  producción  subsidiario:  la  organiza- 
ción económica  de  las  comunidades  guaranizadas  en  la  formación  regional  alto- 
peru ana-rioplatense”  en  Assadourian,  Cardoso,  Ciafardini,  etc.  Modos  de  Produc- 
ción en  América  Latina,  Buenos  Aires  1975,  pág.  175. 

31.  Juan  Carlos  Caravaglia,  od.  cít.  1975,  pág.  161. 
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trataría  de  “un  modo  de  producción  que  combina  un  modo  de  produc- 
ción comunitario  con  cierta  división  del  trabajo  y una  organización 
superior  que  organiza  a la  vez  que  explota  a aquellas  comunidades”.  32 

Pero,  independientemente  de  los  problemas  de  denominación,  pare- 
ce estar  claro  que  las  formas  y modos  de  producción  que  se  originan 
en  las  reducciones  también  están  condicionados  por  realidades  conte- 
nidas en  las  propias  comunidades  indígenas,  basadas  en  el  colectivismo 
agrario  y dirigidas  por  despotías  autocráticas.  Por  cierto,  sería  un  abuso 
decir  que  los  jesuítas  gobernaron  las  reducciones  del  mismo  modo 
que  lo  hicieron  los  Incas  en  el  Perú,  como  una  vez  sostuvo,  por  ejem- 
plo, el  abate  Raynal;33  pero  también  es  evidente  que  entre  el  tipo  de 
economía  practicado  en  las  reducciones  y los  que  primaban  entre  los 
indios  antes  del  período  de  conquista,  hay  una  gran  cantidad  de  ele- 
mentos comunes.  Podríamos  afirmar  incluso  que  entre  los  criterios 
impuestos  por  órdenes  como  la  de  los  jesuítas  y el  colectivismo  india- 
no, se  produjo  una  suerte  de  acoplamiento  dando  origen  a tipos  muy 
particulares  de  economía. 

Como  ya  ha  sido  dicho,  la  base  material  sobre  la  que  reposa  todo  el 
edificio  económico  de  la  reducción  es  la  agricultura.  “Aquí  todos 
son  labradores  —decía  el  padre  Cardiel— , desde  el  Corregidor  y el 
Cacique  más  principal,  hasta  el  menor  indio,  y desde  el  día  en  que  se 
casa  se  le  señab  tierra  para  su  subsistencia”.  34 

Hasta  que  la  agricultura  no  produce  excedentes  nos  encontramos 
aquí  con  una  típica  economía  de  subsistencia  donde  los  cultivos,  es- 
pecialmente el  maíz,  se  hacen  en  pequeñas  chacras,  o parcelas  fami- 
liares. En  lo  que  se  refiere  a la  propiedad  sobre  la  tierra  se  combinaban 
diversas  formas,  siendo  la  propiedad  colectiva  predominante,  sobre 
todo  en  los  cultivos  destinados  a la  comercialización,  como  es  el  caso 
de  la  yerba  mate.  La  tendencia  era  que  cada  indio  jefe  de  familia  tuvie- 
se y administrase  lo  suficiente  para  el  consumo  de  la  unidad  familiar. 
Además  existían  las  llamadas  tierras  del  “común”,  donde  todos  los  indios 
debían  aportar  cuotas  de  trabajo  recibiendo  a cambio  jornales  en  espe- 
cie, y a veces  también  en  dinero.  La  ganadería  estaba  igualmente  colec- 
tivizada en  su  mayor  parte,  especialmente  la  vacuna. 

La  práctica  del  trabajo  colectivo  era  organizada  por  los  religiosos 
a través  de  la  combinación  de  diferentes  medios  que  iban  desde  la 
generación  de  “estímulos  materiales”,  hasta  incentivos  “extraeconómi- 
cos” incluidos,  dentro  de  éstos,  el  castigo  corporal.  35  Las  técnicas  para 
aumentar  la  producción  eran  también  diversas.  Por  ejemplo,  la  discipli- 

32.  Juan  Carlos  Caravaglia,  op.  cit,  197S,  pág.  175. 

33.  Paul  Lafargue,  Der  Jesuiten  Staat  in  Paraguay,  Münster  1921,  pág.  50. 

34.  Pablo  Hernández,  op.  cit,  1913,  pág.  196.  Sobre  una  información  detallada 
de  la  economía  jesuíta  ver  Pablo  Pastells,  Historia  de  la  Compañía  de  Jesús  en  la 
provincia  de  Paraguay,  siete  tomos. 

35.  Juan  Carlos  Caravaglia.  op.  cit,  1975,  pág.  186. 
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na  previa  a la  jomada  de  trabajo  tenia  un  nítido  carácter  militar.  Una 
hora  antes  del  amanecer,  los  indios  debían  estar  en  la  iglesia  para  escu- 
char misa;  despue's,  cada  uno  recibía  su  correspondiente  ración  de  yer- 
ba. Todo  eso  no  excluía  que,  en  algunas  ocasiones,  los  jesuítas,  en  el 
estilo  de  los  más  consumados  capitalistas  modernos,  transformaran  el 
duro  trabajo  según  la  semblanza  de  un  festival  “en  el  cual  los  indios 
marchaban  en  procesión  al  sonido  de  la  música  y llevando  la  imagen 
de  un  santo”.  36  Parte  del  excedente  obtenido  era  deslizado  a un  fondo 
común  destinado  a solucionar  los  problemas  generales  de  la  comunidad, 
y a ayudar  a los  ma's  necesitados  (ancianos,  viudas,  enfermos).  Cuando 
el  excedente  era  muy  grande,  eran  destinados  fondos  para  el  consumo 
suntuario,  hasta  el  punto  que  se  puede  decir  que  el  grado  de  prosperidad 
de  cada  reducción  podía  medirse  de  acuerdo  con  el  enjoyamiento  de  las 
iglesias,  que  algunas  veces  era  realmente  lujurioso. 

Parece  estar  claro  también  que  gran  parte  de  los  excedentes  obte- 
nidos servía  para  la  reproducción  de  los  medips  de  producción,  lo  que 
posibilitaba  que  dentro  de  cada  reducción  existiera  un  desarrollo  eco- 
nómico; a veces  bastante  rápido.  Generalmente,  de  los  excedentes 
aportados  por  la  agricultura  fueron  surgiendo  las  primeras  industrias 
las  que,  inicialmente,  tuvieron  sólo  un  carácter  casero:  textiles,  por 
ejemplo,  elaborados  gracias  al  algodón  plantado  en  las  chacras  indivi- 
duales; o el  pan,  elaborado  gracias  al  trigo.  Muy  pronto  surgen  las 
tejedurías  y las  panaderías  más  especializadas.  Algo  similar  ocurre 
con  la  orfebrería,  la  cerámica,  la  fabricación  de  herramientas,  que  de 
lo  individual  se  constituyen  en  actividades  de  grupo,  apareciendo 
industrias  y fábricas  con  sus  respectivos  especialistas  y surgiendo  así 
una  cierta  división  del  trabajo,  aunque  no  lo  suficientemente  aguda 
como  para  que  fuera  descuidada  la  base  original:  la  agricultura,  en  la 
que  siempre  siguen  participando  todos. 

El  régimen  industrial  de  trabajo  en  las  reducciones,  se  corresponde 
con  el  establecido  en  los  países  más  avanzados  de  Europa,  existiendo 
también  en  ellas  las  jerarquías  interfabriles  características  de  las  prime- 
ras fábricas  capitalistas.  Al  frente  de  cada  taller  estaban  los  alcaldes, 
equivalentes  a los  “maestros”  europeos  (alcaldes  de  tejedores,  de 
carpinteros,  de  plateros,  de  torneros,  de  doradores,  etc.).  Ellos  diri- 
gían a los  oficiales  y aprendices.  Notable  es  señalar  que  una  de  las 
industrias  que  alcanzó  cierto  desarrollo  en  las  reducciones,  fue  nada 
menos  que  la  imprenta,  donde  se  imprimían  libros  de  catecismo, 
de  gramática,  diccionarios  y hasta  matemáticas  elementales. 

Nacidas  originariamente  como  economías  de  subsistencia,  pronto 
cada  reducción  estuvo  en  condiciones  de  comerciar  con  otras  sus  exce- 
dentes. En  algunos  casos  el  comercio  era  también  practicado  con  las 
ciudades.  Los  productos  destinados  a la  comercialización,  especial- 
mente las  telas  y la  yerba  mate,  se  llevaban  a unos  depósitos  colocados 

36.  C.H.  Haring,  The  Spanisch  Empire  in  América,  New  York  1963,  pág.  85. 
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en  el  primer  patio  de  la  casa  de  los  misioneros,  llamados  “almacenes”. 
De  ellos  tomaban  nota  los  indios  destinados  al  oficio  de  almaceneros, 
habiendo  otros  con  el  cargo  de  contadores  y otros  con  el  de  fiscales,  y 
sobre  todo  estaba  el  mayordomo  del  pueblo. 

Todos  ellos  sabían  leer  y escribir  y aritmética  bastante  para  llevar 
las  cuentas  del  pueblo;  y así,  de  estos  efectos,  como  del  ganado  que 
tenían  en  las  estancias,  teman  sus  libros  e inventarios  propios;  y 
con  puntual  razón  señalaban  y podían  dar  conocimiento  de  las 
entradas  y salidas  de  cada  pueblo,  expresadas  en  sus  libros  con 
toda  formalidad.  Las  llaves  de  los  almacenes  estaban  en  poder  de 
los  misioneros,  y cuanto  en  ellos  entraba  o de  ellos  salía,  había  de 
ser  con  licencia  del  misionero  y por  medio  de  los  oficiales  destina- 
dos a ella  37 

Como  puede  desprenderse  de  lo  descrito,  la  economi'a  de  las  reduc- 
ciones es  causa  y consecuencia  a la  vez  del  aislamiento  en  que  vivían. 
Pues,  punto  de  partida  para  que  una  reducción  fuera  posible,  era  la 
más  tajante  separación  respecto  a los  encomenderos.  Ello  obligaba 
a los  “padres”  a emplearse  a fondo  para  garantizar  las  mínimas  condi- 
ciones de  subsistencia  del  reducto.  Una  introducción  prematura  de 
técnicas  de  producción  avanzadas,  amenazaba  romper  el  equilibrio 
establecido  entre  naturaleza  y sociedad  y,  por  lo  tanto,  era  necesa- 
rio “dosificar”  progresivamente  el  empleo  de  los  nuevos  medios  de 
producción.  A fin  de  garantizar  el  equilibrio  mencionado,  había  que 
cerrar  con  candados  las  puertas. 

Alcanzada  la  fase  industrial  y ya  convertida  la  reducción  en  un 
floreciente  centro  económico  y cultural,  pasaba  a ser  un  preciado 
botín  para  los  bandidos  y vagabundos.  En  esa  fase  hay  pues  que  refor- 
zar las  condiciones  del  aislamiento.  La  reducción  es  casi  como  una 
flor  de  invernadero.  En  contacto  con  el  clima  exterior,  perece.  Por  eso, 
cada  reducción  está  rodeada  de  fortalezas  y zanjas  que  impiden  el 
acceso  de  los  intrusos. 

Podemos  decir,  en  síntesis,  que  en  las  reducciones  fueron  puestas 
en  práctica  formas  de  producción  basadas  en  parte  en  las  propias  rela- 
ciones de  producción  vigentes  entre  los  indígenas,  combinadas  con 
principios  derivados  de  la  economía  tributaria,  produciéndose  así 
un  acoplamiento  entre  una  economía  de  subsistencia  con  el  más  alto 
desarrollo  tecnológico  existente  en  Europa. 

Gracias  al  auge  del  comercio  y de  la  industria,  la  economía  de 
subsistencia  cedió  el  paso  en  las  reducciones  a la  economía  de  exce- 
dentes la  que,  no  por  eso,  pierde  su  carácter  agrario  original. 

En  fin,  podemos  decir  que  dentro  de  las  reducciones  se  practicó 
un  tipo  de  economía  alternativo  al  tradicional  que,  basado  también 
en  la  explotación  de  la  fuerza  de  trabajo  indiana,  atiende  con  cierta 
preferencia  las  condiciones  que  permiten  su  reproducción. 

37.  Pablo  Hernández,  op.  cit,  1975,  pág.  238. 
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La  prosperidad  alcanzada  por  las  reducciones,  y el  hecho  de  que, 
dentro  de  ellas  han  sido  subvertidos  los  principios  de  la  economía 
encomendera,  las  convierte  en  puntos  permanentes  de  ataque.  En 
cada  reducción  se  vivía  permanentemente  con  miedo.  Cualquier  día 
podían  llegar  los  encomenderos  armados  a robar  sus  indios;  a saquear 
sus  riquezas;  a incendiar  sus  iglesias. 

2.4.  LA  LUCHA  ARMADA  DE  LOS  JESUITAS 

Muchos  problemas  tuvieron  los  jesuítas  en  sus  misiones.  El  clima 
de  la  zona  no  era  el  que  mejor  sentaba  a esos  europeos  provenientes 
de  las  regiones  más  heladas;  las  tribus  nómadas  y guerreras  que  no  esta- 
ban dispuestas  a entregar  fácilmente  su  identidad  a los  “religiosos”, 
fueron  siempre  una  dificultad  insuperable.  A eso  se  agregan  los  proble- 
mas limítrofes  con  Portugal;  los  problemas  de  competencia  con  otras 
órdenes,  especialmente  con  los  franciscanos;  las  secuelas  de  la  política 
internacional  de  España,  como  cuando  por  ejemplo  estalló  la  guerra 
con  Francia'y  muchos  jesuítas  franceses  y belgas  tuvieron  que  abando- 
nar las  misiones  (1640-1690),  etc.  Pero  ninguno  de  esos  problemas  fue 
tan  constante  como  el  representado  por  la  existencia  de  bandas  escla- 
vistas que  asolaban  las  regiones,  especialmente  los  “bandeirantes”,  llama- 
dos también  mamelucos  paulistas.  3 8 

Los  “bandeirantes”  eran  un  producto  indirecto  de  la  propia  lógica 
de  la  conquista.  Descendientes  de  los  primeros  portugueses  que  llegaron 
a Sao  Paulo,  se  fueron  mezclando  más  tarde  con  delincuentes  que  llega- 
ban de  Holanda,  Inglaterra,  Francia,  Portugal  y España  para  recuperar  su 
libertad  a cambio  de  “colonizar”.  Muy  pronto  se  organizaron  militar- 
mente con  el  único  objetivo  de  cazar  indios  y negros  y venderlos  en  las 
ciudades.  Excelentes  jinetes  y navegantes  de  canoas,  no  obedecían  a 
ninguna  autoridad  sino  a las  que  ellos  mismos  se  daban.  Entre  sí  desa- 
rrollaban un  verdadero  culto  a la  violencia,  destinado  a fortalecer  el 
espíritu  de  guerra.  Se  trataba,  en  buenas  cuentas,  de  una  fracción  des- 
prendida del  núcleo  colonizador  que  había  decidido  actuar  por  cuenta 
propia.  Eran  la  mejor  demostración  de  lo  que  podía  suceder  si  las 
“leyes”  de  la  acumulación  originaria  se  aplicaban  sin  “desviaciones 
extraeconómicas”.  Por  si  fuera  poco,  estos  salvajes  de  origen  europeo 
lograron  establecer  alianzas  con  tribus  guerreras,  como  los  tupíes, 
enemigos  eternos  de  los  guaraníes. 

Los  indios  de  las  misiones  eran  especialmente  codiciados  por  los 
“bandeirantes”  ya  que  por  haber  sido  “domesticados”  y haber  apren- 
dido oficios,  su  precio  era  muy  alto.  De  este  modo  fueron  asaltadas 
entre  1628  y 1630  las  reducciones  de  San  Antonio,  San  Miguel,  Jesús 
María  y Concepción.  Los  indios,  sólo  armados  de  palos  y piedras,  no 
podían  ofrecer  ninguna  resistencia  a esas  bien  organizadas  escuadras 

38.  Ver  Richard  M.  Morse,  op.  ciu,  1966. 
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de  bandidos.  Por  si  fuera  poco,  los  “bandeirantes”  contaban  con  el 
apoyo  silencioso  de  muchos  sectores  de  la  clase  encomendera,  dispues- 
tos a pagar,  si  fuera  necesario,  para  aumentar  el  nümero  de  esclavos 
personales,  en  un  “mercado  negro”  que  funcionaba  con  leyes  propias. 
Incluso,  muchas  autoridades,  beneficiadas  indirectamente  del  tráfico 
de  esclavos,  hacían  simplemente  la  vista  gorda. 

A los  jesuítas  no  les  quedó  más  alternativa,  en  un  principio,  que 
evacuar  el  territorio  de  la  Guayra  y huir  con  los  habitantes  de  las  reduc- 
ciones hacia  el  oeste,  en  un  largo  éxodo  que  se  extiende  desde  1637 
hasta  1640.  39  El  Moisés  de  ese  éxodo  fue  el  Padre  Montoya. 

Sin  embargo,  al  abandonar  el  Guayra  los  jesuítas,  tales  territorios 
comenzaron  a ser  poblados  rápidamente  por  portugueses.  Fue  quizás 
a raíz  de  ese  hecho  que  las  autoridades  españolas  pensaron  en  dotar 
a los  jesuítas  con  un  mínimo  armamento  a fin  de  que  custodiaran  los 
límites.  Por  lo  demás,  los  jesuítas  venían  desde  hacía  tiempo  exigiendo 
armas  a fin  de  defender  las  reducciones.  Por  supuesto,  armar  a reli- 
giosos, pero  sobre  todo  a los  indios,  no  era  algo  que  podía  ser  resuelto 
de  un  día  para  otro  por  el  Estado  español. 

Fue  el  Padre  Ramón  de  Montoya  también  quien,  en  1640,  logró 
presionar  para  que  se  emitiera  la  primera  cédula  real  que  concedió 
a los  guaraníes  el  derecho  a usar  armas  de  fuego.  Desde  luego  que  tal 
cédula  provocó  escándalo  entre  los  encomenderos;  se  inició  un  lar- 
guísimo expediente  que  duraría  hasta  1649,  cuando  el  virrey  Conde  de 
Salvatierra  dictaminó  que  los  indios  guaraníes  serían  cuestodios  de  las 
líneas  divisorias  entre  los  dominios  de  España  y Portugal. 40 

Pero  entretanto,  los  jesuítas,  aprovechando  todos  los  huecos 
legales,  habían  conseguido  un  número  no  despreciable  de  armas  y fabri- 
cado otras  tantas  por  cuenta  propia,  gracias  a las  experiencias  que  en 
ese  terreno  tenían  algunos  jesuítas  alemanes  que  actuaban  (por  lo  gene- 
ral con  nombres  hispanizados)  en  las  misiones. 

Cuando  los  “bandeirantes”  se  aprestaban  a realizar  otra  de  sus 
terribles  “bandeiras”  en  1641,  en  los  terrenos  de  Mbororé,  se  llevaron 
una  menuda  sorpresa  cuando  frente  a ellos  vieron  surgir  multitudes 
de  indios  armados  con  implementos  modernos,  organizados  militar- 
mente y avanzando  al  son  de  trompetas  y tambores.  Los  “bandeirantes” 
sufrieron  ahí  su  primera  gran  derrota.  Desde  ese  momento  los  jesuítas 
pasaron  a la  ofensiva,  y después  de  cada  batalla  sus  ejércitos  de  indios 
fueron  avanzando  hasta  retomar  los  territorios  del  Guayra.  Cuando  eso 
ocurrió,  los  jesuítas  dirigían  el  mejor  ejército  de  América. 

No  exageramos.  Porque  aquello  que  oculta  la  guerra  entre  jesuítas 
y “bandeirantes”  es  que,  en  el  fondo,  se  trataba  de  una  guerra  entre 

39.  Philip  Caranjan,  op.  cit.,  pág.  65. 

40.  Constancio  Eguía  Ruiz,  España  y sus  misioneros  del  Plata,  Madrid  1953, 
pág.  466. 
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España  y Portugal  en  las  Indias.  Así  como  el  Estado  español  debía 
vencer  una  gran  cantidad  de  prejuicios  para  encomendar  tareas  mili- 
tares a los  jesuítas,  Portugal  debía  hacer  lo  mismo  para  apoyar  a los 
“bandeirantes”  Pero  adema's  se  trataba  de  una  guerra  entre  un  sector 
de  la  Iglesia  actuando  en  nombre  del  Estado,  contra  la  fracción  escla- 
vista ma's  radical.  En  verdad,  la  antigua  prédica  de  Las  Casas  tomaba 
ahora  forma  real  en  la  lucha  armada  de  jesuitas  e indios  contra  los 
esclavistas.  En  tal  sentido,  debajo  de  tal  guerra  también  se  ocultaba 
una  verdadera  insurrección  de  los  indios,  organizada  y dirigida  por  los 
jesuitas,  en  contra  de  la  clase  encomendera. 

Por  lo  demás,  la  guerra  no  podía  ser  una  actividad  demasiado  ajena 
para  quienes  seguían  las  enseñanzas  del,  ex-soldado  Ignacio  de  Loyola 
y estaban  sometidos,  en  su  práctica  religiosa,  a una  disciplina  y jerar- 
quía de  tipo  militar.  Como  afirma,  y con  mucho  orgullo,  el  jesuíta 
Constancio  Eguía  Ruiz:  “Porque  ya  es  hora  de  decirlo  y proclamarlo. 
La  Compañía  de  Jesús  es  una  verdadera  milicia  de  Cristo  y por  Cristo. 
Asila  llamó  el  Papa  Julio  III  en  su  primera  Bula”.41 

En  verdad  muchos  clérigos  combatieron  no  sólo  por  necesidad, 
sino  que  también  por  vocación. 

En  esas  circunstancias  resultó  inevitable  que  las  reducciones  jesuitas, 
concebidas  inicialmente  por  sus  fundadores  como  florecientes  “Atenas”, 
se  transformaran  en  belicosas  “Espartas”.  Así,  en  las  reducciones  co- 
menzó a ser  impartida  la  enseñanza  militar.  “Hasta  los  niños  -dice  el 

Padre  Xarque forman  sus  compañías  que  gobiernan  mozos  de  más 

edad”.42  Los  pueblos  comenzaron  a verse  rodeados  de  fozas  y pali- 
zadas, con  centinelas  y patrullas  por  las  noches.  Aún  las  danzas  “simu- 
laban combates  en  las  que  cada  bando  se  distinguía  por  el  color  del 
traje”. 43  El  militarismo  también  sirvió  para  que  se  solidificaran  las 
jerarquías  internas”.44  Incluso  las  festividades  religiosas  comenzaron 
a ser  celebradas  con  paradas  militares  en  donde  destacaba  el  pendón 
real  y el  retrato  del  Rey.45  Por  último,  hay  que  mencionar  que  los 
jesuitas  proveyeron  a España  de  un  ejército  adicional  que  suplía  con 
creces  a las  deficientes  huestes  militares  que  actuaban  en  la  zona. 
Normalmente  las  autoridades  llamaban  a los  jesuitas  y a sus  indios  arma- 
dos para  sofocar  disturbios  internos,  para  precaverse  de  invasiones 
extranjeras  en  los  puertos,  y aún  para  liquidar  rebeliones  de  otras 
tribus  indígenas,  como  la  triple  expedición  en  contra  de  los  charrúas 
en  1702,  1707  y 1715,  46  invirtiéndose  así  los  términos  de  la  militariza- 
ción originaria.  Todo  esto  no  impidió,  sin  embargo,  que  los  encomen- 

41.  Constancio  Eguía  Ruiz,  op.  cit,  1953,  pág.  480. 

42.  Blas  Garay,  Prólogo  a Nicolás  del  Techo,  Historia  de  la  provincia  del  Para- 
guay de  la  Compañía  de  Jesús,  Madrid  1897,  Tomo  I,  pág.  CXXXIX-CXL. 

43.  Idem. 

44.  Constancio  Egu fa  Ruiz,  op.  cit,  1953,  pág.  480. 

45.  Pablo  Hernández,  op.  cit,  1913,  pág.  185. 

46.  Constancio  Eguía  Ruiz.  op.  cit.  1953,  pág.  48  1. 
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deros  inventaran  la  leyenda  de  que  los  jesuítas  se  armaban  en  contra 
del  Rey  de  España,  que  de  todos  los  infundios  endilgados  a la  orden, 
es  el  que  más  carece  de  fundamentos  pues,  paradójicamente,  los  jesuítas 
sólo  podían  conservar  su  autonomía  en  las  reducciones  probando 
permanentemente  que  eran  los  más  fieles  servidores  del  Estado. 

2.5.  EL  REGIMEN  POLITICO  DE  LAS  REDUCCIONES 

Parece  no  haber  dudas  de  que  el  régimen  político  instaurado 
por  los  jesuítas  en  sus  misiones  era  de  carácter  despótico,  y ésto  en 
un  doble  sentido:  porque  se  basó  en  formas  de  despotismo  existentes 
entre  los  indígenas,  y porque  introdujo  formas  típicas  de  despotismo 
religioso-medieval. 

Debe  ser  dicho,  sin  embargo,  que  siendo  un  despotismo  —que  por 
definición  no  excluye  la  fuerza—  apuntaba,  a la  larga,  a generar  ciertas 
formas  de  co-gobiemo  en  las  reducciones  donde  la  asignación  de  roles 
debería  reemplazar  tendencialmente  a la  simple  coacción  ejercida  desde 
arriba.  En  ese  sentido,  la  sociedad  impuesta  a los  indígenas  no  era 
necesariamente  clasista;  era  sí,  rígidamente  jerarquizada;  y eso  no  es  lo 
mismo. 

Afirmar  entonces  que  los  jesuítas  instauraron  un  régimen  despótico 
toca  sólo  un  aspecto  general  del  problema,  porque  este  despotismo  no 
era  una  dominación  ejercida  en  forma  arbitraria,  sino  que  era  un  sistema 
articulado  internamente  en  esa  micro-sociedad  que  es  la  reducción.  Los 
pilares  de  ese  sistema  de  dominación  hay  que  encontrarlos  en  los 
núcleos  sociales  más  primarios,  como  la  familia  por  ejemplo,  desde 
donde  comienza  a articularse  jerárquicamente  la  sociedad  hasta  culmi- 
nar en  la  cúspide  representada  por  la  orden.  Por  supuesto,  la  estamenta- 
ción  jerárquica  de  esa  sociedad  tiene  fundamentos  económicos,  y el 
secreto  de  la  dominación  jesuíta  no  es  diferente  al  de  todos  los  despotis- 
mos teo  y autocráticos. 

Desde  luego,  los  jesuítas  administran  el  excedente  económico, 
pero  además  son  los  propietarios  del  conocimiento  en  sus  dos  formas 
principales:  el  técnico  y el  ideológico  (teológico).  Tal  tipo  de  propiedad 
es  esencialmente  monopólica,  y los  aborígenes  participan  de  ella  de 
manera  bastante  parcial  y subalterna.  En  otros  términos:  los  jesuítas 
controlan  los  secretos  fundamentales  del  poder. 

El  despotismo  jesuíta  era  ejercido  patriarcalmente,  lo  que  no  impi- 
de que  en  muchas  ocasiones  el  poder  fuera  administrado  con  bastante 
sentido  de  equidad  y justicia,  y que  muchos  indios  creyeran  ver  en  los 
religiosos  la  reencarnación  de  aquellos  soberanos  “buenos  y justos”  que 
alguna  vez  tuvieron,  antes  de  la  llegada  de  los  españoles. 

El  sentido  de  equidad  y justicia  señalado  se  expresa,  sobre  todo,  en 
la  distribución  del  excedente  económico  practicada  por  los  jesuítas. 
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Una  parte  del  excedente  estaba  destinada  a la  reposición  de  los 
instrumentos  de  trabajo,  a la  incentivación  de  nuevos  •‘inventos”'  y a 
solucionar  las  innumerables  demandas  que  provenían  de  la  infraestruc- 
tura de  la  reducción  (nuevas  construcciones,  aseo,  omato,  canaliza- 
ciones, etc.). 

Otra  parte  del  excedente  estaba  destinada  a ayudar  a los  desvali- 
dos como  los  huérfanos,  los  ancianos,  las  viudas,  las  víctimas  de  catás- 
trofes naturales,  etc.;47  o por  último,  a solucionar  problemas  de  otras 
reducciones  que  se  encontraban  en  fases  inferiores  de  “desarrollo”. 

En  este  último  sentido  es  necesario  constatar  que,  si  bien  casi  todas 
las  reducciones  producían  excedentes,  ninguna  tenía  una  orientación 
productivista,  pues  las  “ganancias”  eran  reinvertidas  en  la  construcción 
de  hospitales  y “casas  de  refugio  en  donde  estaban  reducidos  los  en- 
fermos no  contagiosos,  los  inválidos,  y todo  aquel  que  necesitara 
subsidios.de  la  colectividad”. 48  Además,  “cada  reducción  tenía  su 
escuela,  en  la  que  unos  pocos  indios,  los  muy  precisos  para  oficiar  de 
amanuenses  o desempeñar  los  cargos  concejiles,  aprendían  a leer  y escri- 
bir en  guaraní  y contar  y también  a leer  y escribir  el  latín  y el  caste- 
llano”. 49  Por  último,  si  el  excedente  era  demasiado,  se  destinaba,  como 
ya  hemos  dicho,  a hermosear  las  iglesias. 

Ahora  bien,  el  régimen  político  de  las  reducciones  no  era  algo 
estático.  Por  el  contrario,  a medida  que  la  producción  pasaba  a fases 
más  complejas  y surgían  las  primeras  “divisiones  del  trabajo”,  era  inevi- 
table que  se  formaran  una  suerte  de  “élites”  de  indios,  especializados 
en  ciertas  áreas  tecnológicas  o artísticas.  Ello  debió  ocurrir  con  mucha 
mayor  celeridad  cuando  las  reducciones  tuvieron  que  militarizarse.  Los 
“altos”  oficiales,  los  mejores  guerreros,  los  fabricantes  de  armas,  pasa- 
ron a incorporarse  a las  “élites”,  generándose  así  una  “estructura 
jerárquica  similar  a la  de  los  españoles”, 50  aunque  siempre  en  condi- 
ciones muy  subalternas  respecto  a los  sacerdotes. 

Sin  embargo,  el  fundamento  de  la  dominación  jesuíta  se  encuentra 
en  las  células  más  pequeñas  de  la  sociedad,  especialmente  en  la  organi- 
zación familiar.  Reemplazar  a la  familia  poligámica  indiana  —o  sea, 
destruir  el  núcleo  vital  de  la  comunidad  aborigen—  por  la  familia  mono- 
gámiqi  patriarcal  y cristiana,  era  verdaderamente  la  premisa  de  la 
colonización  jesuíta.  La  poligamia,  como  es  sabido,  no  está  necesa- 
riamente relacionada  con  la  propiedad  individual  o familiar  sobre  la 
tierra,  como  es  el  caso  de  la  familia  monogámica.  En  este  sentido,  la 
atomización  de  la  sociedad  en  pequeñas  familias  significaba  también 
atomizar  la  propiedad  sobre  el  suelo.  En  consecuencia:  nos  manifes- 
tamos aquí  abiertamente  contrarios  a la  tesis  que  afirma  que  los  jesui- 

47.  M.  Fa/?binder,  Der  Jesuitenstaat in  Paraguay,  Halle  1926,  págs.  86-87. 

48.  Blas  Garay,  op.  cit,  1897,  pág.  CXIX. 

49.  Blas  Garay,  op.  cit,  1897,  pág.  CXVIII. 

50.  Magnus  Momer,  op.  cit,  1968,  pág.  57. 
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tas  impusieron  una  suerte  de  colectivismo  o socialismo  agrario  a los 
indios.  Por  el  contrario:  suprimieron  ciertas  formas  de  propiedad  colec- 
tiva (conservando  y “funcionalizando”  otras)  y las  reemplazaron  por 
la  pequeña  propiedad  familiar. 

Con  la  implantación  de  la  familia  patriarcal,  los  miembros  de  las 
tribus  quedaban  desconectados  entre  sí  de  modo  que  los  “padres” 
podían  entenderse  con  cada  “jefe”  de  familia  por  separado  quien,  a su 
vez,  era  el  representante  de  la  “autoridad”  al  interior  de  cada  familia. 
En  verdad,  si  los  jesuitas  lograban  la  parcelación  familiar  de  la  sociedad, 
el  noventa  por  ciento  de  su  trabajo  ya  estaba  realizado.  Lo  demás 
vendría  con  el  tiempo. 

Para  reestructurar  la  sociedad  aborigen,  los  jesuitas  se  veían  pues 
obligados  a colonizar  al  indio  en  sus  propios  sentidos;  sobre  todo,  en 
su  propia  sexualidad.  Sobre  ese  ámbito  debe  ser  concentrado  todo  el 
dispositivo  del  poder.  Demonizar  los  deseos;  castigar  la  lujuria;  contro- 
lar al  sexo  mediante  el  miedo  y la  coacción,  se  convierten  en  tareas 
“políticas”  de  primera  instancia.  Es  por  eso  que  los  jesuitas  se  apresuran 
a casar  las  parejas  cuanto  antes;  la  mujer  a los  quince  años,  los  hom- 
bres a los  diecisiete.  Pasada  esa  "edad  peligrosa”  el  varón  asumía  la 
representación  del  poder  frente  a su  mujer  y sus  hijos,  y la  coloniza- 
ción, ya  anidaba ‘en  el  alma,  se  reproduciría  por  su  cuenta  en  el  resto 
de  la  sociedad. s 1 

Asegurada  la  presencia  del  poder  dentro  de  cada  familia,  el  despo- 
tismo central  podía  iniciar  una  suerte  de  repliegue  táctico  dejando  que 
el  poder  asemillado  se  desenvolviera  a sus  anchas.  De  este  modo,  comien  - 
zan  a surgir  con  el  tiempo  iniciativas  que  apuntan  a una  mayor  descen- 
tralización y que  no  excluyen  la  participación  en  elecciones  en  el  marco 
de  una  “democracia  representativa”.  Los  órganos  de  representación 
serían,  al  igual  que  en  España,  los  Cabildos. 

En  teoría,  los  llamados  Cabildos  de  indios  se  encontraban  ya  en 
las  Ordenanzas  de  Alfaro.  Pero  su  implantación,  como  lo  demostró 
la  experiencia  jesuita,  requería  de  algún  tiempo.  De  ahí  que  en  un 
comienzo  las  elecciones  para  los  Cabildos  no  eran  más  que  una  farsa, 
donde  los  indios  votaban  y los  jesuitas  elegían  a los  concejales. 

En  las  elecciones,  las  que  se  celebrarían  anualmente,  debían  votar 
todos  los  jefes  de  familia,  eligiendo  a los  concejales  los  que  a su  vez 
elegirían  a los  miembros  más  importantes  del  Cabildo  como  el  Corregi- 
dor, el  Teniente  de  Corregidor,  dos  alcaldes  ordinarios,  un  alférez 
real,  uno  o dos  alguaciles  mayores,  un  mayordomo,  y un  secretario. 52 

Al  lado  de  estas  instituciones  pre-republicanas  de  origen  hispano, 
los  jesuitas  tuvieron  la  habilidad  de  conservar  ciertas  formas  autóc- 

¿1.  Pablo  Hernández,  op.  cít,  1913,pág.98. 

52.  Pablo  Hernández,  op.  cít,  1913,  pág.  108. 
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tonas  de  dominación  como,  por  ejemplo,  la  institución  de  los  caciques, 
los  que,  antes  de  la  llegada  de  los  misioneros,  gozaban  de  jurisdicción 
territorial.  Pero,  existiendo  la  institución  de  los  caciques  paralelamente 
a los  jesuítas,  fue  perdiendo  poco  a poco  su  importancia.  Con  el  tiempo 
los  caciques  no  fueron  más  que  una  especie  de  nobleza  venida  a menos, 
que  no  hacía  más  que  soñar  con  los  tiempos  idos. 

2.6.  MITO  Y REALIDAD  DE  LA  OBRA  JESUITA 

El  establecimiento  de  los  jesuítas  en  sus  misiones  estaba  condi- 
cionado por  un  marco  internacional  muy  específico,  derivado  de  la 
indefinición  frente  a problemas  limítrofes  en  algunas  regiones  de  las 
Indias.  En  1750  se  llegó  a un  acuerdo  definitivo  entre  España  y Portugal 
acerca  de  estas  materias,  con  lo  que  la  mántención  de  los  jesuítas  como 
custodios  de  fronteras  pareció  volverse  superflua.  Este  fue  el  preciso  mo- 
mento que  aprovechó  la  clase  dominante  colonial  para  dar  rienda  suelta 
a todos  los  rencores  acumulados  en  contra  de  la  orden.  Ya  fuera  para 
arrebatarles  sus  indios;  ya  fuera  para  ocupar  sus  territorios;  ya  fuera  para 
borrar  el  “mal  ejemplo”  de  una  conquista  no  militar;  ya  fuera  por  los 
favores  que  la  orden  gozaba  de  parte  del  Estado;  ya  fuera  por  muchos 
otros  motivos,  lo.  cierto  es  que  los  encomenderos  y sus  descendientes 
siempre  fueron  hostiles  a los  jesuítas. 

Fue  en  medio  de  ese  ambiente  que  al  marqués  de  Pombal  se  le 
ocurrió  escribir  un  libro  titulado:  Relación  abreviada  de  la  repúbli- 
ca de  los  jesuítas,  que  era  una  suerte  de  síntesis  de  todas  las  acusa- 
ciones y calumnias  que  venían  formulando  los  encomenderos  desde  el 
mismo  día  en  que  los  jesuitas  se  instalaron  con  sus  misiones.  Natural- 
mente, el  libro  constituyó  un  éxito  literario.  Allí  se  divulgaba  el  mito 
que  más  iba  a perseguir  a los  jesuitas  en  su  historia  misional:  el  de 
haber  querido  constituir  estados  o repúblicas  soberanas,  independientes 
del  Estado  español.  Ya  hemos  visto  que  lo  peor  que  podrían  haber 
imaginado  los  jesuitas  —dada  sobre  todo  la  correlación  política  de 
fuerzas  en  que  se  movían—  era  distanciarse  del  Estado,  y no  volvere- 
mos aquí  a insistir  sobre  el  tema,  puesto  que  el  propio  “aislamiento” 
de  los  jesuitas  surgió  de  iniciativas  estatales.  Pero  lo  cierto  es  que  ese 
mito  hizo  escuela,  y por  cierto,  entre  círculos  protestantes.  A fines 
del  siglo  XIX  el  protestante  J.  Pfotenhauer  escribía  tres  tomos  dedica- 
dos a narrar  la  historia  de  los  jesuitas  en  el  Paraguay,53  donde  resucita- 
ba la  tesis  de  Pombal,  agregando  que  las  reducciones  jesuitas  no  fueron 
sino  hitos  en  un  plan  del  Papado  para  expandirse  mundialmente.  54 

No  se  puede  negar,  por  otro  lado,  que  el  mito  de  los  “estados 
independientes”  también  tiene  su  origen  en  las  apologías  de  la  obra 


53.  J.  Pfotenhauer,  Die  Missionen  der  Jesuiten  in  Paraguay,  Tomos  I-III,  Güters- 
loh,  1891-1893. 

54.  J.  Pfotenhauer.  op.  cit,  189  1-1894.  Tomo  III,  pág.  328. 
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jesuita,  especialmente  las  surgidas  de  aquel  esnobismo  intelectual  que 
acompaño  en  Europa  a los  procesos  revolucionarios  de  los  siglos XVTIT 
y XIX.  En  ese  período  fue  casi  una  moda  interesarse  por  los  jesuítas 
del  Paraguay  o,  como  dice  Fa/Jbinder,  “se  vio  en  Paraguay  -sin  conocer 
exactamente  las  relaciones  que  allí  primaban—  el  cumplimiento  de  un 
ideal  que  en  Europa  no  podía  imponerse”. 55  De  este  modo,  a muchos 
pensadores  del  racionalismo,  las  reducciones  se  les  aparecieron  como 
estados  soberanos;  los  indios,  como  seres  inocentes,  desprovistos  de  los 
pecados  de  la  sociedad;  los  jesuitas,  como  justos  gobernantes  republi- 
canos y por  tanto,  ¡antimonárquicos!.  Y parece  que  tal  mitología 
siguió  extendiéndose  en  el  tiempo,  porque  el  ya  citado  Fa0binder  creyó 
encontrar  en  las  reducciones  modelos  de  socialismo,  haciéndose  eco- 
de  muchas  interpretaciones  al  respecto  que,  a nuestro  juicio,  son  tan 
erradas,  como  la  de  un  Paul  Lafargue,  aquel  yerno  de  Marx  que,  que- 
riendo polemizar  con  la  tesis  del  “socialismo  jesuita”,  no  se  le  ocurrió 
nada  mejor  que  afirmar  que  tales  reducciones  eran  ¡capitalistas!.  56 

Quienes  no  dejaron  de  aportar  algo  a la  mitología  mencionada 
fueron  los  propios  jesuitas,  pues  muchos  de  ellos  no  fueron  capaces 
de  resistir  la  liebre  mística  que  contagiaba  a casi  todos  los  hombres 
de  Iglesia  en  América,  sobre  todo  aquellos  que  fueron  expulsados  y 
escribieron  después  memorias  llenas  de  nostalgia,  en  donde  se  delatan 
algunos  sueños  milenaristas.  S7  Pero  no  sólo  eran  jesuitas  los  que  caían 
en  tales  tentaciones,  y es  sabido  que  los  franciscanos  no  les  iban  a la 
zaga  en  esas  materias.  Y el  juicio  del  historiador  debe  basarse  al  fin 
mucho  más  en  lo  que  los  individuos  hacen  que  en  lo  que,  por  momen- 
tos, sueñan. 


2.7.  EL  FIN 

Lo  que  no  quiere  decir  que  los  sueños  no  sean  también  parte  de  la 
realidad.  Pues,  ¿hasta  qué  punto  no  es  falso  decir  que  los  jesuitas  fueron 
los  realizadores  prácticos  del  sueño  lascasiano?  Desde  luego,  no  actua- 
ron en  términos  idénticos  a los  que  soñaba  Las  Casas,  pues  no  hay  duda  de 
que  en  las  reducciones  los  jesuitas  fueron  verdaderos  déspotas, 58  y que 
al  mismo  tiempo  que  misioneros,  eran  también  conquistadores. 59 
Pero,  ¿no  lo  fue  también  Las  Casas? 

Los  jesuitas,  efectivamente,  suprimieron  en  sus  misiones  la  enco- 
mienda privada;  aislaron  a los  indios  de  los  españoles;  crearon  comuni- 

55.  M.  Fa/lbinder,  op.  cit,  1926,  pág.  157. 

56.  Paul  Lafargue,  op.  cit,  1921,  pág.  50. 

57.  Ver  capítulo  III. 

5 8.  Para  G.  Freyre,  por  ejemplo,  “las  reducciones  pueden  ser  comparadas  con 
casas  de  huérfanos  o internados”.  G.  Freyre,  Herren  Haus  und  Sklaven  ffütte, 
Kóln/Beriin  1965,  pág.  1S2. 

59.  C Jt.  Haring,  op.  cit.  1963,  pág.  185. 
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dades  agrícolas  y respetaron,  por  lo  menos  parte,  de  las  instituciones  e 
incluso  de  las  creencias  autóctonas. 

Después  de  que  losjesuitas  fueron  expulsados  de  América,  las  reduc- 
ciones fueron  prácticamente  arrasadas  por  la  clase  dominante  colonial. 
Hoy  son  sólo  ruinas.  Pero  entre  esos  restos,  asoma  de  vez  en  cuando  una 
Cruz.  La  misma  Cruz  en  cuyo  nombre  pueblos  enteros  fueron  ahogados 
en  sangre;  pero  que  también  permitió  que  unos  pocos  hombres  se  opu- 
sieran a esa  historia  terrible  a fin  de  defender  valores  que  hoy  -y  quizás 
sobre  todo  hoy—  no  han  perdido  nada  de  actualidad. 
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A MANERA  DE  EPILOGO: 
17  TESIS 


TESIS  1 

La  situación  histórica  de  España  a la  hora  del  descubrimiento  y 
conquista,  condicionó  el  carácter  que  tuvo  el  proceso  de  evangeliza- 
ción  en  Hispanoamérica.  En  efecto,  éste  no  pudo  sustraerse  al  periodo 
determinado  por  la  “acumulación  originaria  de  capitales”  en  un  mo- 
mento en  que,  gracias  al  mismo  hecho  del  descubrimiento,  la  historia 
se  ha  convertido,  por  primera  vez,  en  algo  universal. 

Utilizamos  aquí  el  concepto  de  acumulación  originaria  de  acuerdo  a 
los  términos  en  que  lo  entendieron  Adam  Smith,  David  Ricardo  y Karl 
Marx,  vale  decir,  como  un  proceso  y un  período  a la  vez,  donde,  en  el 
marco  de  las  relaciones  mercantiles,  se  preparaban  las  condiciones  para 
pasar  a “fases  superiores”  en  el  desarrollo  mundial  del  capitalismo. 
Se  trataba  pues  de  un  clásico  período  de  transición  histórica  y,  lo  que 
es  más  decisivo,  de  una  empresa  a realizar  por  un  país  en  transición. 

España,  como  pocas  naciones  de  Europa,  sufría  las  consecuencias 
de  vivir  en  “dos  mundos  paralelos”:  el  de  un  pasado  medieval  que 
seguía  activo  (sobre  todo  en  las  relaciones  culturales)  y el  de  un  presen- 
te que  se  regía  por  criterios  muy  materialistas,  en  donde  todo  comen- 
zaba a ponerse  al  servicio  de  la  acumulación  de  metales  preciosos.  El 
conquistador  -y  aquí  también  incluimos  al  clérigo—  era  un  personaje 
contradictorio.  En  su  mentalidad  y práctica  se  cruzaban  el  Amadís 
.de  Gaula,  el  piadoso  hombre  de  Iglesia,  y el  mercader.  En  cierto  modo, 
conquista  y evangelización  no  son  sino  partes  de  una  trama  en  donde 
se  enfrentan  estas  tipologías  sociales  contradictorias.  Y partir  del 
reconocimiento  de  tales  contradicciones,  es  una  clabe  para  entender 
el  verdadero  sentido  de  los  procesos  de  evangelización  y/o  conquista 
que  tuvieron  lugar. 

TESIS  2 

A España  le  fueron  adjudicadas  las  tareas  más  decisivas  del  periodo 
de  la  “ acumulación  originaria”,  pero  sin  que  ella  contara  con  las  fuerzas 
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sociales  adecuadas  para  llevarlas  a cabo.  Ello  explica  a su  vez  el  predo- 
minio casi  absoluto  que  alcanzó  el  Estado  en  todos  los  niveles  de  la 
vida  política,  social  y,  por  cierto,  religiosa. 

Lo  expuexto  no  significa  que  el  Lstado  se  hubiese  superpuesto  a 
determinadas  clases  impidiendo  así  su  desarrollo  en  cuanto  tales.  Más 
bien  ocurrió  al  revés:  el  no  desarrollo  de  una  clase  dinámica  (al  estilo 
de  una  burguesía  comercial  como  la  holandesa,  por  ejemplo)  obligó 
al  Estado  a ejercer  un  inusitado  grado  de  intervencionismo.  La  conquis- 
ta surgió,  en  consecuencia,  como  un  proceso  predominantemente 
estatal. 

Desde  luego,  existían  en  España  sectores  sociales  como  la  nobleza 
por  ejemplo,  que  estaban  interesados  en  que  no  surgiera  aquella  clase 
social  dinámica.  El  sentido  ostentoso  y señorial  que  marca  la  vida 
social  de  España  hasta  en  sus  últimos  escalones,  se  impuso  al  sen- 
tido pragmático  y mercantil  que  caracteriza  a una  genuina  burguesía. 
Fueron  tambie'n  los  intereses  de  esa  nobleza  los  que  se  coludieron  para 
que  los  judíos  —esto  es,  aquel  único  sector  social-racial  desde  donde 
podía  surgir  la  burguesía  que  se  necesitaba  para  el  momento—  fueran 
expulsados  de  España.  De  este  modo,  lo  que  no  pudo  ser  asumido 
socialmente  lo  fue  hecho  burocráticamente  y los  ejércitos  de  funcio- 
narios, empleados,  leguleyos,  escribanos,  no  son  sino  los  síntomas  de 
la  no  existencia  de  una  burguesía  que  hubiese  estado  en  condiciones 
de  liderar  sobre  el  resto  de  las  clases  sociales. 

Pero  hay  otra  razón  que  condiciona  el  peso  casi  absoluto  del 
Estado  y su  consiguiente  predominio  sobre  la  Iglesia,  y ésta  es  que 
España,  después  de  las  larguísimas  guerras  contra  los  moros,  se  consti- 
tuyó primero  como  un  Estado  y después  como  una  nación;  o dicho 
en  otros  términos:  la  nación  surgió  del  Estado  y no  el  Estado  de  la 
nación.  No  hay  que  olvidar  que  España  se  organizó  como  Estado  por 
medio  de  la  asociación  de  reinos  (Castilla  y Aragón)  y de  multitud  de 
poderes  fraccionados  (feudales  y corporativos)  que  tendían  a la  disgre- 
gación. Por  si  fuera  poco,  España  estaba  lejos  de  ser  una  unidad  polí- 
tica homogénea;  lo  mismo  cabe  decir  desde  los  puntos  de  vista  cultural 
e idiomático.  Socialmente  se  constituyó  como  una  sociedad  de  esta- 
mentos. Racialmente,  era  extremadamente  heterogénea.  ¿Cómo  lo- 
grar entonces  la  unificación  de  fuerzas  tan  dispares?  Antes  que  nada, 
ideológicamente,  y esto  quiere  decir  que  aquello  que  no  era  integrable 
en  la  realidad  material,  debía  serlo  al  menos  en  la  esfera  de  la  ideología. 
Y lo  ideológico  no  podía  sino  ser  lo  religioso.  La  religión  en  la  España 
de  los  siglos  XVI  y XVII  no  es  una  “superestructura”;  tampoco  es  un 
simple  “aparato”  del  poder.  Era,  ni  más  ni  menos,  que  el  propio  universo 
discursivo  del  Estado.  Tomando  en  cuenta  lo  dicho,  la  Iglesia  no  podía 
sino  estar  sometida  al  Estado.  Pero  —y  esto  es  muy  importante-  lo 
estaba  sólo  en  chanto  institución  porque,  mediante  su  discurso,  ya 
había  sometido  al  propio  Estado. 
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TESIS  3 


A través  de  su  misma  sumisión  al  Estado,  la  Iglesia  extraía  una  gran 
cantidad  de  ventajas  y beneficios.  No  se  trata  entonces  de  una  sumi- 
sión absoluta  sino  que  relativa.  O más  bien:  era  una  sumisión  que  a su 
vez  expresaba  una  relación  de  compromiso.  Donde  mejor  se  deja  ver 
esta  doble  relación  es  en  los  llamados  derechos  del  Patronato. 

No  podemos  olvidar  que  la  Iglesia  Católica  había  sufrido  en  casi 
toda  Europa  muchas  derrotas,  debido  sobre  todo  al  avance  de  la  Refor- 
ma. Su  (semi)  estatización  en  España  debe  ser  entendida  entonces 
como  una  alianza  de  esa  Iglesia  con  uno  de  los  principales  poderes 
políticos  del  período.  Los  derechos  del  Patronato,  que  a primera  vista 
aparecían  como  una  especie  de  monopolio  del  Rey  de  España  en  casi 
todos  los  asuntos  de  orden  económico  y legislativo  referentes  a la 
Iglesia,  representan  tambie'n  la  voluntad  de  los  organismos  eclesiásticos 
de  ponerse  bajo  la  protección  de  un  Estado  a fin  de  conseguir  objeti- 
vos muy  específicos,  como  por  ejemplo  combatir  a los  reformistas  (y  no 
sólo  en  términos  religiosos),  los  que  también,  a su  vez,  se  cobijaban  bajo 
el  amparo  de  otros  Estados  nacionales. 

Que  la  subordinación  de  la  Iglesia  al  Estado  estaba  lejos  de  ser 
absoluta,  resulta  evidente  si  se  tiene  en  cuenta  el  significado  social  y 
político  que  alcanzó  el  clero  dentro  del  propio  Estado  español  porque, 
si  como  hemos  dicho,  la  religión  era  el  universo  discursivo  del  Estado, 
la  Iglesia  era  la  administradora  de  ese  universo.  Lo  expuesto  significa 
que  el  clero,  en  esas  condiciones,  pasó  a constituirse  no  sólo  en  un 
estamento  más  —en  la  ya  de  por  sí  rígidamente  estamentizada  sociedad 
española—  sino  que  como  clase  de  y en  el  Estado.  Mediante  su  apropia- 
ción colectiva  de  excedentes  económicos,  el  clero  era  una  de  las  más 
significativas  clases  económicas.  Pero  debido  además  a la  administra- 
ción de  los  usos  teológicos,  era  también  la  principal  clase  política, y den- 
tro de  ella  alcanzó  perfiles  propios  la  formación  de  una  “inteligentsia 
político-clerical”  la  que,  en  universidades  como  las  de  Salamanca, 
Valladolid  y Sevilla,  o en  conventos  como  el  de  San  Esteban,  o al  lado 
de  los  nobles  o del  propio  Rey,  ejercía  verdaderas  funciones  dirigentes 
en  el  seno  de  la  sociedad.  Mal  puede  hablarse  entonces  de  una  subor- 
dinación absoluta  de  la  Iglesia  al  Estado.  De  este  modo,  los  ejércitos 
de  clérigos  que  llegaron  a América  venían  en  un  doble  papel:  como 
representantes  de  una  Iglesia  con  proyectos  de  hegemonía  mundial 
y como  funcionarios  y representantes  de  un  Estado  con  pretensiones 
universalistas. 

TESIS  4 

El  descubrimiento  de  América,  despertó  al  interior  de  la  Iglesia 
española  de  la  antirreforma  una  gran  cantidad  de  ideas  milenaristas 
adormecidas  en  el  pasado  medieval. 
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Apenas  se  supo  que  Colón  había  descubierto  un  nuevo  continen- 
te se  desató  al  interior  de  la  Iglesia  una  suerte  de  frenesí  místico.  No 
era  para  menos,  pues  luego  de  tantos  golpes  recibidos  en  Europa, 
la  existencia  de  nuevas  tierras,  y sobre  todo,  de  nuevas  “almas”,  tenía 
que  aparecer,  necesariamente,  como  un  verdadero  milagro. 

Especialmente  las  órdenes  religiosas  —y  en  este  sentido  los  fran- 
ciscanos ocuparon  un  lugar  relevante—  creyeron  que  por  medio  de  la 
evangelización  en  masa  de  los  indios,  se  recreaban  las  condiciones  para 
reconstruir  aquel  orden  teocrático  que  había  fracasado  en  Europa.  Sin 
embargo,  la  fiebre  mística  de  los  primeros  períodos  de  la  conquista 
debió  ceder  el  paso  a la  confrontación  de  la  Iglesia  con  una  realidad 
absolutamente  nueva  que  no  estaba  preparada  para  enfrentar,  y la  idea 
de  la  “Ciudad  de  Dios”  tuvo  que  ser  nuevamente  postergada. 

TESIS  5 

La  llegada  de  los  españoles  a América  determinó  que  éstos  se  cons- 
tituyeran, por  medio  de  la  apropiación  esclavista  de  los  indios  y del 
acceso  directo  a los  metales  preciosos,  en  una  clase  dominante  difícil 
de  ser  controlada  desde  España.  Ello  obligó  a la  Iglesia  a establecer 
intensivas  relaciones  con  esa  “nueva  clase”. 

El  núcleo  en  tomo  al  cual  se  formó  esa  nueva  clase  dominante 
fueron  los  repartimientos  de  indios,  y los  más  conocidos  fueron  las 
encomiendas  o asignaciones  de  indios  a los  conquistadores  a fin  de  que 
aquellos  fueran  “evangelizados”  y “protegidos”.  Por  la  apropiación  de  la 
fuerza  de  trabajo  indiana  por  medio  de  los  repartimientos,  los  españoles 
pasaban  de  hecho  a ser  propietarios  de  seres  humanos,  atributo  que  ni 
siquiera  le  correspondía  al  Rey  de  España,  quien  podía  tener  súbditos, 
pero  jamás  esclavos.  De  este  modo,  la  clase  colonial  se  desarrolló  como 
una  clase  dominante  española  que,  paradójicamente,  no  formaba  parte 
de  la  sociedad  hispana  y que  accedía  a su  lugar  de  dominación  sin  pasar 
por  ningún  proceso  genético  de  formación,  teniendo  así  acceso  a los 
dos  secretos  más  íntimos  de  la  acumulación  originaria:  la  esclavitud  y 
los  metales  preciosos. 

La  Corona  se  esmeró  a lo  largo  de  todo  el  período  colonial  por 
limitar  al  máximo  el  poderío  de  los  colonos  (mediante  la  no  otorgación 
definitiva  de  la  propiedad  privada  sobre  las  encomiendas  por  ejemplo, 
las  que  siempre  fueron  concedidas  en  calidad  de  “usufructo”).  De  este 
modo  se  generó  una  contradicción  en  el  seno  de  la  emergente  sociedad 
colonial,  que  va  a atravesar  a ésta  hasta  su  propio  fin  y que  a la  vez  es 
una  de  las  claves  para  entender  la  multiplicidad  de  conflictos  entre  la 
Iglesia  y los  colonos,  así  como  al  interior  de  la  propia  Iglesia. 

La  Iglesia  de  Indias  debió  establecer  relaciones  a todo  nivel  con  la 
clase  dominante  colonial  pues,  también  ella  misma  era  parte  privilegiada 
de  la  emergente  estructura  de  poder.  En  lo  económico,  la  Iglesia,  gra- 
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cías  especialmente  a sus  vinculaciones  con  la  clase  encomendera,  obte- 
nía gran  cantidad  de  prebendas,  de  ahí  que  no  fue  extraño  que  muchas 
veces  apareciera  defendiendo  directamente  los  intereses  de  esa  clase. 

Sin  embargo,  no  debemos  olvidar  que  la  Iglesia  era  además  una  repre- 
sentante objetiva  de  los  intereses  del  Estado,  no  siempre  coincidentes 
con  los  de  la  clase  dominante  colonial.  También  hay  que  tener  presente 
que  una  total  identificación  con  la  clase  encomendera,  habría  significado 
renunciar  en  términos  absolutos  a la  evangelización  de  los  indios  a fin 
de  ponerse  exclusivamente  al  servicio  de  la  acumulación  de  riquezas, 
algo  que  la  Iglesia  de  la  Contrarreforma  no  se  podía  permitir.  Todos 
esos  problemas  abrieron  focos  intereclesiásticos  de  conflicto,  y son 
fundamentales  para  entender  la  inserción  de  la  Iglesia  en  América. 


TESIS  6 

En  términos  muy  generales,  las  contradicciones  de  la  sociedad 
colonial  se  pueden  comprender  mejor  a partir  de  la  concepción  de  una 
suerte  de  mosaico  movedizo  cuyos  lados  se  intercambian  mutuamente. 
Los  lados  principales  de  ese  mosaico  son  el  Estado  (y  sus  ejércitos  de 
soldados  y burócratas ),  la  Iglesia,  la  clase  colonial  y los  indios. 

Sería  erróneo  tratar  de  hacer  valer  para  la  Iglesia  una  caracterización 
única,  válida  para  todo  tiempo  y lugar  en  el  escenario  de  la  colonia.  Las 
constelaciones  en  que  se  insertó  la  Iglesia,  y las  correlaciones  de  fuerzas 
que  se  fueron  dando  en  las  Indias  asumieron,  por  el  contrario,  formas 
muy  complejas  y diversas.  En  el  sentido  expuesto  es  posible  afirmar  que 
cuando  la  conquista  comenzaba,  no  había  ninguna  diferencia  de  fondo 
entre  los  verbos  conquistar  y misionar.  La  conquista  se  hacía  para 
misionar  —así  al  menos  lo  quería  creer  la  buena  conciencia  de  España—. 
Sin  embargo,  muy  pronto  comenzaron  a diferenciarse  los  intereses. 
Por  una  parte,  arreciaron  los  conflictos  entre  los  encomenderos  y la 
Corona.  A la  Iglesia,  por  principios,  le  correspondía  ponerse  del  lado  del 
Estado,  pero  no  fue  muy  raro  también  encontrarla  del  lado  de  los  enco- 
menderos, pues  en  las  Indias  no  podía  dejar  de  transformarse  en  una 
institución  indiana.  Tampoco  fueron  aislados  los  casos  de  sacerdotes 
-especialmente  de  aquellos  pertenecientes  a las  órdenes  religiosas— 
que,  fieles  al  sentido  del  cristianismo  originario,  hicieron  caso  omiso 
de  las  presiones  materiales  y decidieron  dedicar  sus  vidas  a defender  la 
causa  de  los  indios,  en  contra  de  los  esclavistas  y aún,  en  algunas  oca- 
siones, en  contra  del  propio  Estado.  De  este  modo,  el  interior  de  los 
destacamentos  eclesiásticos  se  fueron  formando  verdaderos  “partidos”, 
con  sus  activistas,  sus  propagandistas,  sus  militantes  y sus  intelectuales. 
En  términos  gruesos  distinguimos  sin  embargo  tres  fracciones  intere- 
clesiásticas principales: 
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a)  La  colonialista,  que  abogaba  fundamentalmente  en  favor  de 
los  intereses  de  la  clase  encomendera  y que  subordinaba  el  prin- 
cipio de  la  evangelización  al  de  la  guerra. 

b)  La  estatista  o centrista , que  tendía  a pronunciarse  en  contra  del 
desmesurado  poder  de  los  encomenderos,  pero  sin  atender  con 
preferencia  el  punto  de  vista  de  los  indios. 

c)  La  indigenista,  que  se  convirtió  —sobre  todo  en  su  expresión 
lascasiana-  en  portavoz  de  los  intereses  de  los  indigenas. 

Era  muy  difícil  pues,  ser  miembro  de  la  Iglesia  en  Indias  y no  tener 
que  asumir  opciones.  Por  una  parte,  la  Iglesia  había  llegado  a Ame'rica 
al  servicio  de  un  Estado  autocrático,  en  el  marco  de  una  empresa  conce- 
bida como  esencialmente  estatal;  pero  ya  en  el  nuevo  continente,  esa 
misma  empresa  se  convierte  en  predominantemente  privada  y da  origen 
a una  clase  económicamente  dominante  con  la  que  la  Iglesia  no  puede 
sino  contraer  relaciones  intensas.  Sin  embargo  la  Iglesia  era,  a pesar  de 
todo,  una  institución  universal  y también  debía  atender  sus  intereses 
en  cuanto  tal.  Por  último,  era  imposible  que  muchos  sacerdotes  no  se 
escandalizaran  frente  a la  visión  del  holocausto  de  los  indios. 

En  las  condiciones  descritas,  surgieron  al  interior  de  la  Iglesia 
indiana  diversos  discursos  ideológicos  (teológicos)  que  buscaban  dar 
cuenta  de  la  realidad  global  a partir  de  puntos  de  vista  muy  distintos 
entre  sí. 


TESIS  7 

En  el  cuadro  de  las  contradiciones  múltiples  que  cruzan  la  emergente 
sociedad  colonial,  es  posible  sin  embargo  detectar  una  que  quizás  no  es 
la  principal,  pero  que  sí  es  la  dominante,  y es  la  que  se  da  entre  dos 
modos  de  producción:  uno,  es  el  modo  de  producción  esclavista  en  su 
forma  predominantemente  encomendil;  otro,  es  el  modo  de  produc- 
ción tributario,  basado  principalmente  en  la  percepción  de  impuestos, 
y cuyos  sujetos  principales  son  el  Estado  y la  Iglesia. 

Cuando  Colón  vio  por  primera  vez  a los  indios,  se  le  ocurrió  en 
forma  inmediata  esclavizarlos  (lo  que  motivó  las  iras  de  la  reina  Isabel) 
y someterlos  al  imperio  de  la  tributación  española.  Las  dos  instituciones 
básicas  de  la  sociedad  colonial,  la  encomienda  y los  tributos,  nacieron 
unidas.  Sin  embargo,  con  el  correr  del  tiempo  fueron  diferenciándose 
la  una  de  la  otra  hasta  llegar  a conformar  dos  modos  de  producción,  no 
sólo  distintos,  sino  que  además  antagónicos. 

El  modo  de  producción  basado  en  la  esclavitud  privada  ponía  el 
acento  en  la  explotación  intensiva  de  la  fuerza  de  trabajo,  en  el  desa- 
rraigo y destrucción  de  las  comunidades  indígenas,  en  la  apropiación 
individual  del  plus-valor  obtenido  en  la  agricultura  v en  la  minería,  y 
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en  la  libre  iniciativa  individual  del  conquistador  como  guerrero  y 
empresario  a la  vez. 

El  modo  de  producción  tributario  partía,  a su  vez,  del  principio 
de  la  conservación  de  las  unidades  de  producción  indígenas.  Los  indios 
en  este  caso  pasaban  a ser  subditos  de  la  Corona,  con  deberes  y dere- 
chos -por  lo  menos  en  lo  jurídico-  similares  a los  de  los  españoles. 
El  plus-producto  obtenido  mediante  las  tributaciones  y las  “presta- 
ciones de  servicio”  colectivas  de  los  indios,  no  sería  apropiado  indivi- 
dualmente, sino  que  por  el  Estado  y por  la  Iglesia  que  lo  administrarían 
entre  los  miembros  de  la  sociedad  colonial.  Para  que  pudiese  ser  efectiva 
su  implantación,  se  requería  de  la  separación  drástica  de  las  comunida- 
des indígenas  respecto  a los  centros  poblacionales  españoles. 

Para  evitar  equívocos,  hay  que  dejar  claro  que  la  contradicción 
que  se  dio  entre  estos  dos  modos  de  producción  no  se  basaba  en  que 
uno  instituyera  la  esclavitud  y el  otro  no.  Ma's  bien  debe  pensarse  que 
de  acuerdo  con  el  sistema  encomendil,  la  esclavitud  debería  tener  un 
carácter  privado  y de  acuerdo  con  el  tributario,  un  carácter  colectivo. 

Tampoco  se  trata  de  que  la  contradicción  que  se  estableció  entre 
estos  dos  modos  de  producción,  suponía  la  diferenciación  entre  un 
sistema  más  moderno  y otro  más  arcaico.  En  cierto  sentido,  la  forma 
encomendil  era  más  “moderna”  que  la  tributaria  por  cuanto  se  basaba 
en  la  “iniciativa  privada”  del  encomendero  como  empresario.  Pero  a 
su  vez,  la  forma  tributaria  también  contiene  rasgos  “modernos”  puesto 
que  no  sólo  atiende  a las  condiciones  que  hacen  a la  producción  mate- 
rial, sino  también  a las  que  regulan  la  reproducción  de  la  fuerza  de 
trabajo. 

En  efecto,  con  la  implantación  de  los  repartimientos  de  indios, 
sobre  todo  en  las  regiones  en  que  abundaban  los  metales  preciosos, 
comenzó  a observarse  un  descenso  acelerado  de  la  población  indígena, 
lo  que  no  dejó  de  preocupar  a la  Corona  que  no  sólo  perdía  “súbdi- 
tos”, sino  que  además  la  propia  fuente  de  riquezas  del  período  mercan- 
til: el  trabajo  humano.  Pese  a la  abundante  legislación  de  Indias  en 
tomo  a materias  que  dicen  relación  con  la  protección  a las  condiciones 
de  vida  y trabajo  de  los  indios,  a los  colonos-guiados  por  el  instinto 
de  ganancia—  les  interesaba  sólo  obtener  la  mayor  cantidad  de  rique- 
zas en  el  menor  tiempo  posible.  En  este  sentido,  un  modo  de  produc- 
ción basado  en  el  tributo  permitía  proteger  la  fuerza  de  trabajo  a fin 
de  reinvertirla  de  acuerdo  con  criterios  ma's  modernos  de  planificación. 

Por  supuesto,  la  implantación  de  un  modo  de  producción  basado 
más  en  el  tributo  que  en  la  esclavitud  privada  representaba  un  mal 
menor  para  los  indios,  quienes  de  ese  modo  habrían  podido  conservar 
algunas  de  sus  formas  económicas  y culturales  originarias  y,  sobre 
todo,  lo  que  al  fin  y al  cabo  era  lo  más  importante:  salvar  sus  propias 
vidas.  Además,  para  muchas  comunidades  indígenas,  un  sistema  de 
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explotación  como  el  que  representaba  el  tributario  no  habría  sido 
tan  extraño,  especialmente  para  aquellas  que,  desde  antes  de  la  llegada 
de  los  españoles,  ya  eran  tributarias  de  alguno  de  los  grandes  imperios 
indígenas  como  el  incásico  o el  azteca.  De  algún  modo,  la  explotación 
tributaria  hubiese  podido  por  lo  menos  tener  algunos  hilos  de  conti- 
nuidad en  la  historia  de  los  indios. 

Sin  embargo,  tanto  el  Estado  como  la  Iglesia  se  encontraron  con 
inconvenientes  que  imposibilitaron  la  imposición  del  modo  tributario 
de  explotación.  El  primero,  y el  más  decisivo,  fue  que  los  colonos  se 
transformaron  demasiado  rápido  en  una  clase  dominante.  Como  tal, 
fueron  creando  todo  un  complejo  de  relaciones  múltiples  que  se  exten- 
día a la  propia  metrópoli.  Imponer  el  sistema  tributario  significaba 
para  el  Estado  no  sólo  reestructurar  desde  sus  propias  bases  a toda  la  so- 
ciedad colonial,  sino  que  además  expropiar  y después  destruir  a una 
clase  social  dominante  ya  formada.  Por  lo  demás,  cada  vez  que  sus 
intereses  fueron  amenazados,  esta  clase  mostró  una  capacidad  de  organi- 
zación, de  conciencia  y de  acción  que,  en  algunos  momentos  (como 
ocurrió  en  1544  en  el  Perú)  adquirió  un  verdadero  carácter  de  insurgencia 
antimonárquica.  Eliminar  a tal  clase  habría  pues  significado,  convertir 
todo  el  territorio  de  las  Indias  en  el  escenario  de  múltiples  guerras 
civiles  entre  los  propios  españoles.  Para  que  la  imposición  del  modo 
tributario  de  producción  hubiese  sido  factible,  se  habría  requerido 
su  puesta  en  práctica  desde  el  mismo  momento  en  que  comenzó  la 
conquista,  cosa  que,  como  es  sabido,  no  ocurrió. 

Por  otra  parte,  la  imposición  de  un  sistema  de  explotación  como 
el  señalado  suponía  la  existencia  de  un  personal  burocrático,  civil  y 
militar  que  la  Corona,  a la  hora  de  la  conquista,  no  poseía.  ¿Y  los  sa- 
cerdotes? 

Verdaderamente,  los  clérigos  eran  los  únicos  que  estaban  en  condi- 
ciones de  suplantar  el  papel  que  jugó  la  clase  dominante  colonial,  y en 
muchas  ocasiones  ello  fue  así.  Sin  embargo,  ¿qué  garantías  absolutas 
tenía  el  monarca  de  que  los  intentos  autonómicos  que  mostró  la  clase 
encomendera  no  podían  repetirse  en  el  personal  eclesiástico,  sobre 
todo  si  se  tiene  en  cuenta  que  muchos  sacerdotes  adscribían  a discipli- 
nadas órdenes,  algunas  más  obedientes  al  Papa  que  al  Rey  y que,  por  si 
fuera  poco,  albergaban  utopías  y sueños  milenaristas?  El  riesgo  era 
demasiado;  evidentemente. 

Lo  dicho  no  significa  que  el  modo  de  producción  tributario  no 
se  hubiese  llevado  a la  práctica.  En  realidad,  las  dos  formas  expuestas 
de  explotación  fueron  aplicadas  consecuentemente,  teniendo  así  lugar 
una  coexistencia  contradictoria  entre  ellas.  Dominante  sí,  fue  la  forma 
esclavista  privada.  Pero  en  aquellas  zonas  no  mineras,  algunas  órdenes 
religiosas,  especialmente  los  jesuitas,  establecieron  reducciones  en  donde 
se  practicaron  las  formas  tributarias  de  explotación.  Las  propias  —a 
veces  fabulosas—  riquezas  de  la  Iglesia  en  Indias,  aún  pálidamente 
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vigentes  en  las  ruinas  de  los  templos  y en  los  legajos  que  atestiguan 
títulos  de  propiedad,  muestran  hasta  qué  punto  fue  aplicado  el  modo 
tributario  de  explotación  sobre  los  indios. 

TESIS  8 

La  existencia  de  las  contradicciones  observadas  (en  las  tesis  ante- 
riores) favoreció  el  desarrollo  de  una  corriente  clerical  indigenista  que, 
apoyándose  por  momentos  en  los  intereses  del  Estado,  libró  una  ardua 
lucha  en  contra  de  la  clase  esclavista  colonial,  y llegó  a diseñar  un  tipo 
de  conquista  alternativa  a la  hasta  entonces  practicada. 

Quienes  primero  se  rebelaron  en  contra  del  tipo  de  conquista  basa- 
do en  la  esclavitud  fueron  los  dominicos  de  la  Isla  Española,  los  que 
se  organizaron  militarmente  para  defender  la  causa  de  los  indios.  En 
1511,  el  padre  Antón  de  Montesinos  dio  lectura  en  dicha  isla  a un 
sermón  que  es  considerado  el  primer  documento  anticolonialista  de 
América.  Como  consecuencia  de  las  actividades  esencialmente  denun- 
ciatorias de  los  dominicos,  fueron  elaboradas  las  Leyes  de  Burgos  de 
1512  y 1513,  las  que  si  bien  no  suprimían  la  esclavitud  indiana,  fueron 
las  primeras  que  dictaminaron  acerca  de  las  oprobiosas  condiciones 
en  que  eran  explotados  los  naturales.  En  el  ambiente  convulso  de  la 
Isla  Española  comenzó  a formarse  la  personalidad  política  del  padre 
Bartolomé  de  Las  Casas,  quien  sería  con  el  tiempo  la  figura  principal 
del  movimiento  indigenista. 

Muy  pragmáticamente,  los  dominicos  primero,  y los  franciscanos 
después,  se  esforzaron  por  realizar  intentos  que  demostraran  a la  Corona 
que  la  posibilidad  de  una  conquista  distinta  a la  que  hasta  entonces  se 
había  practicado,  era  algo  factible.  Especialmente  Las  Casas  estaba 
obsesionado  frente  a la  idea  de  una  conquista  de  tipo  puramente 
evangélico,  la  que  intentó  poner  en  práctica,  en  Cumaná  primero,  con 
resultados  desastrosos,  y en  Guatemala  después,  con  mayor  fortuna.  En 
su  mayor  parte,  los  proyectos  de  “conquista  evangélica”  fracasaban 
por  el  continuo  bloqueo  de  que  eran  obieto  por  parte  de  la  clase  colonial. 

La  idea  de  una  conquista  evangélica  suponía  en  primer  lugar  la 
hegemonía  de  los  clérigos  sobre  los  soldados,  idea  que  por  las  razones 
anotadas  en  las  tesis  anteriores,  no  era  del  todo  simpática  a la  Corona. 
Pero  además  suponía  que  económicamente  la  empresa  debería  poner 
el  acento  no  en  la  minería,  sino  en  la  agricultura,  lo  que  contradecía 
todos  los  términos  originales  en  que  se  había  planteado  la  conquista. 

Tanto  Las  Casas  como  otros  misioneros  no  se  cansaron  de  escribir 
a la  corte  para  que  enviara  a América  menos  soldados  y más  labradores. 
Seguramente  en  la  agraria  España  no  escaseaban  los  buenos  labradores 
sin  tierra,  dada  la  crisis  agrícola  que  azotaba  el  país  durante  el  siglo 
XVI;  pero  eran  esos  mismos  labradores  quienes,  apenas  pisaban  suelo 
americano,  se  convertían  en  fanáticos  perseguidores  de  oro. 
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La  idea  de  la  conquista  evangélica  tomaba  algunas  nociones  de  las 
utopías  europeas  del  período,  como  aquellas  elaboradas  por  Tomás 
Moro  en  tomo  a la  coexistencia  armónica  de  comunas  agrarias.  Pero  la 
propia  realidad  echaría  por  tierra  tales  proyectos  en  las  Indias,  pues 
la  coexistencia  entre  conquistadores  y conquistados  se  probó  desde  un 
comienzo  como  algo  imposible.  De  este  modo,  y después  de  algunas 
experiencias  muy  negativas,  los  defensores  de  los  indios  comenzaron 
a abogar  por  la  segregación  residencial.  Así  fue  tomando  forma  la 
idea  de  los  llamados  “pueblos  de  indios”,  pre-concepción  de  aquellas 
futuras  reducciones  dirigidas  por  las  órdenes  religiosas,  cerradas  hermé- 
ticamente a los  españoles. 

Sin  embargo,  la  idea  del  “pueblo  de  indios”  sólo  pudo  tener  éxito 
en  las  zonas  no  mineras  y aún  así,  no  en  todas.  En  las  zonas  de  explota- 
ción mineral,  los  repartimientos  de  indios  se  impusieron  sin  competencia. 


TESIS  9 

El  punto  de  enfrentamiento  entre  las  tres  tendencias  mencionadas: 
la  esclavista,  la  centrista  o estatal  y la  indigenista,  tuvo  lugar  el  año 
1542,  cuando  la  Corona  intentó  imponer  las  famosas  Leyes  Nuevas 
que  estatizaban  la  encomienda  y demás  reparticiones  de  indios. 

La  promulgación  de  las  Leyes  Nuevas  de  1542  se  venía  preparando 
desde  hacía  largo  tiempo  atrás.  Por  de  pronto,  el  movimiento  indige- 
nista, ya  bajo  la  dirección  de  Las  Casas,  se  había  organizado  a lo  largo 
de  todo  el  continente  y sus  influencias  alcanzaban  hasta  España  y Ro- 
ma. Ya  antes  de  la  promulgación  de  las  Leyes  Nuevas,  el  año  1 536,  el  Papa 
Paulo  III  anticipándose  a la  Corona,  y basándose  en  los  informes 
enviados  por  los  indigenistas  en  América,  había  emitido  una  bula 
declarando  que  los  indios  en  cuanto  prójimos  no  debían  ser  esclavi- 
zados. 

El  año  1542,  las  Leyes  Nuevas  asestarían  el  más  duro  golpe  a la 
clase  colonial  pues  apuntaban  a estatizar  (no  a aboÜr  como  muchas 
veces  se  ha  escrito)  las  encomiendas  de  indios,  a centralizar  las  activida- 
des económicas  coloniales,  y a quitar  poder  de  decisión  a los  colonos. 

El  intento  de  aplicar  las  leyes  de  1542  creó  en  las  Indias  un  estado 
de  abierta  rebelión  de  parte  de  la  clase  colonial.  Los  centros  principales 
de  esta  rebelión  fueron  México  y el  Perú. 

En  México,  la  rebelión  tomó  la  forma  de  “desobediencia  civil”. 
Allí  los  encomenderos  se  propusieron  boicotear  la  aplicación  de  las 
Leyes  Nuevas  por  todos  los  medios,  y en  gran  medida  lo  lograron,  dado 
que  contaron  con  la  colaboración  de  las  propias  autoridades  virreyna- 
les,  incluyendo  las  eclesiásticas,  las  que  se  transformaron,  objetiva- 
mente, en  abogados  de  la  causa  esclavista.  Incluso  autoridades  como  el 
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obispo  Zumarraga  que  siempre  habían  defendido  la  causa  de  los  indios, 
temiendo  probablemente  que  la  rebelión  adquiriera  tonalidades  mayo- 
res, no  pasaron  de  ser  simples  mediadores  entre  los  intereses  en  con- 
tienda. 

En  Perú,  en  cambio,  la  rebelión  tomó  objetivamente  la  forma  de 
rebelión  antimonárquica.  Ello  se  explica  porque  este  virreynato  era  algo 
asi  como  el  corazón  minero  de  Las  Indias.  Allí  las  posibilidades  de 
entendimiento  con  las  autoridades  españolas  no  se  dieron,  puesto  que  el 
caudillo  Gonzalo  Pizarro  comenzó  nada  menos  que  ejecutando  a los 
representantes  del  reino.  La  rebelión  fue  sangrientamente  sofocada, 
pero  poco  tiempo  despue's,  temiendo  la  Corona  nuevos  estallidos  insu- 
rreccionales, procedió  a dar  cumplimiento  al  programa  de  los  rebeldes 
y las  leyes  de  1542  fueron  quedando  una  a una  sin  efecto. 

La  rebelión  de  la  clase  colonial  mostró  hasta  que'  punto  sus  intere- 
ses ya  habían  cristalizado.  Pero  también  mostró  que  sus  intereses  ya 
se  habían  imbricado  con  los  de  la  propia  Iglesia  americana,  que  comen- 
zaba a responder  más  a sus  determinaciones  indianas  que  a los  impera- 
tivos procedentes  de  España  o Roma. 

La  revocación  de  las  Leyes  Nuevas  significó  una  derrota  del  sector 
indigenista.  Por  cierto,  gracias  a sus  influencias  en  España,  éste  estuvo 
a punto  de  subvertir  los  términos  tradicionales  en  que  hasta  entonces 
se  había  planteado  la  conquista,  pero  a su  vez,  los  intereses  emergidos 
de  la  revolución  mercantil  se  probaron  como  incontrarrestables.  A partir 
de  ese  momento  el  sector  indigenista  pasó  a posiciones  más  bien  defen- 
sivas, y su  objetivo  principal  en  lo  inmediato  consistió  sólo  en  impedir 
que  la  clase  colonial  aprovechara  su  triunfo  y consiguiera  aún  más  poder 
que  antes  de  la  promulgación  de  las  Leyes  Nuevas.  En  esas  tentativas,  los 
lascasianos  siguieron  contando  con  el  apoyo  de  la  Corona,  la  que  en 
cierto  modo  los  utilizó  como  factor  contrarrestante  frente  a las  desme- 
suradas ambiciones  de  los  encomenderos.  Pero  algunos  defensores  de 
los  indios,  como  Las  Casas,  comprendiendo  que  los  objetivos  propuestos 
no  iban  jamás  a ser  alcanzados  en  su  totalidad,  optaron  por  asumir  una 
actitud  profética.  Así,  los  escritos  de  Las  Casas  posteriores  a 1542,  sin 
abandonar  en  ningún  momento  la  defensa  de  los  indios,  son  además 
una  defensa  en  favor  de  todos  los  humillados  y ofendidos  de  la  histo- 
ria. 


TESIS  10 

La  constitución  de  los  propietarios  de  indios  como  clase  dominan- 
te colonial  y su  articulación  política  con  sectores  eclesiásticos  dio  ori- 
gen, en  el  nivel  del  discurso,  a una  verdadera  teología  de  la  esclavitud. 

Hay  que  suponer  que  para  muchos,  y con  razón,  teología  y escla- 
vitud son  términos  opuestos  y que  por  tanto,  hablar  de  una  teología 
de  la  esclavitud  carecería  de  sentido.  Aquí  no  nos  referimos  sin  embar- 
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go  a la  teología  en  general,  sino  que  a un  uso  teológico  específico  que 
surgió  en  un  período  específico  a fin  de  servir  a propósitos  también 
específicos.  Es  en  este  sentido  que  es  posible  hablar  de  una  teología 
de  la  esclavitud  (y  por  consiguiente,  de  una  teología  de  la  liberación). 
Lo  dicho  es  sobre  todo  valido  para  un  período  en  donde  todas  las 
formas  del  conocimiento  estaban  subordinadas  al  pensar  teológico. 

Los  argumentos  a fin  de  justificar  la  esclavitud  de  los  indios  fueron: 
el  de  la  “inferioridad  natural”,  el  de  “castigar  pecados”,  el  del  “seño- 
río injusto”  y el  del  “mal  necesario”. 

a)  El  argumento  de  la  “inferioridad  natural”.  Su  principal  defensor 
fue  el  religioso  -paradójicamente  un  dominico—  Tomás  Ortiz, 
quien  escribió  una  larga  diatriba  en  donde  se  pretendía  enseñar 
que  los  indios  eran  algo  así  como  una  especie  sub-humana.  Sin 
embargo,  la  Iglesia  no  podía  aceptar  los  argumentos  de  Ortiz  por 
la  sencilla  razón  de  que  si  se  hacía  aparecer  a los  indios  como 
“naturalmente”  inferiores,  difícilmente  podían  ser  considerados 
como  prójimos  por  los  españoles.  Y si  no  eran  prójimos,  ¿para  qué 
entonces  evangelizarlos?  Pero,  si  la  idea  de  la  evangelización  no 
era  puesta  en  primer  lugar,  eso  significaba  que  toda  la  conquista 
se  quedaba  sin  ideología  y tenía  que  ser  aceptada  como  lo  que  en 
realidad  era:  un  medio  para  la  acumulación  originaria. 

b)  El  argumento  de  “castigar  pecados”.  Tal  posición  fue  defendida 
principalmente  por  los  historiadores  López  de  Gomara  y Fernán- 
dez de  Oviedo.  Según  ellos,  los  indios  eran  culpables  de  muchos 
pecados,  siendo  los  principales  la  idolatría  y determinadas  prácti- 
cas sexuales  que  no  se  correspondían  con  las  rígidas  pautas  me- 
dievales españolas.  De  acuerdo  con  este  argumento,  los  españoles 
habían  llegado  a América  en  un  papel  de  “brazos  vengadores  de 
Dios”.  En  contra  de  tal  postulado  se  levantaron  las  voces  de  los 
escolásticos  de  Salamaca,  quienes  determinaron  que  mal  podían 
pecar  los  indios  sin  haber  sido  cristianos  con  anterioridad  a la 
venida  de  los  españoles  y que,  de  tener  valor  tal  doctrina,  habría 
que  haber  comenzado  castigando  a muchos  españoles,  que  sí  eran 
cristianos 

c)  El  argumento  del  “señorío  injusto”.  Esta  posición  fue  en  lo  fun- 
damental defendida  por  el  cronista  Pedro  Cieza  de  León  y por  el 
virrey  del  Perú,  Francisco  de  Toledo.  De  acuerdo  con  su  tenor, 
los  indios,  antes  de  la  Hegada  de  los  españoles,  vivían  en  estado  de 
tiranía.  La  cínica  deducción  de  este  argumento  era  que  los 
conquistadores  habían  llegado  a América,  nada  menos  que  como 
¡libertadores!.  No  obstame,  el  argumento,  al  igual  que  los  ante- 
riores, tampoco  podía  fructificar  puesto  que  si  alguna  vez  se  le 
aceptaba  como  “caso  precedente”,  España  misma  corría  peligro 
frente  a otras  naciones. 
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d)  El  argumento  del  “mal  necesario”.  Este  fue  el  que,  por  su  senci- 
llez, tuvo  mayor  acogida.  Según  su  exposición,  tanto  las  guerras 
como  la  esclavitud  eran  realidades  que  había  que  lamentar,  pero, 
desgraciadamente,  aceptar,  si  es  que  no  se  quería  renunciar  a la 
“evangelización”  de  los  naturales. 

Por  cierto,  los  argumentos  expuestos  no  constituyen  ningún  esta- 
tuto teológico,  sino  que  más  bien  son  piezas  sueltas  en  un  esquema 
en  donde  se  intenta  encontrar  una  legitimación  a la  conquista.  Quien 
sí  se  preocupó  verdaderamente  por  elaborar  un  detallado  discurso 
literario-teológico  que  diera  justificación  a la  esclavitud  de  los  indios, 
fue  el  sabio  Juan  Ginés  de  Sepúlveda,  al  que  con  razón  Las  Casas  convir- 
tió en  blanco  preferido  de  sus  ataques. 

Sepúlveda  intentó  realizar  una  síntesis  entre  fragmentos  del  Anti- 
guo Testamento  —especialmente  los  que  hacen  referencia  a las  “gue- 
rras justas”—  y la  filosofía  aristotélica  en  lo  que  dice  relación  con 
la  “desigualdad  natural”.  Desde  un  punto  de  vista  jurídico  el  proyecto 
de  Sepúlveda  estaba,  sin  embargo,  destinado  a fracasar  (porque  desde 
un  punto  de  vista  práctico  terminó  imponiéndose).  Las  razones  del 
fracaso  de  Sepúlveda  se  deben  a que  con  sus  “revisiones”  aristotélicas, 
alteraba  naoa  menos  que  el  sentido  de  la  propia  teología  oficial  del 
imperio.  En  cierto  modo,  Sepúlveda  era  extremadamente  modernista 
pues  intentó  subvertir  los  principios  teológicos  vigentes  y proponer 
nada  menos  que  la  emancipación  del  pensar  filosófico  respecto  al 
teológico.  Y eso  no  lo  podía  jamás  aceptar  un  Estado  que  había  hecho 
de  la  teología  su  ideología. 

TESIS  1 1 

En  contra  de  la  teología  de  la  esclavitud,  y en  discrepancia  con  las 
posiciones  estatales,  los  indigenistas,  y en  especial  Las  Casas,  elaboraron 
un  discurso  teológico-politico  en  defensa  de  los  indios  que  bien  puede 
ser  considerado  como  una  suerte  de  teología  de  la  liberación  del  pe- 
ríodo. 

Los  dos  textos  en  donde  se  encuentran  los  fundamentos  de  lo  que 
aquí  denominamos  la  “teología  lascasiana  de  liberación”  son:  Del 
Unico  Modo  de  Atraer  a los  Pueblos  a la  Verdadera  Religión  y la 
Apologética  Histórica  Sumaria. 

Del  Unico  Modo  ...  fue  escrito  probablemente  entre  1536  y 
1537,  en  medio  de  la  “conquista  evangélica”  de  Guatemala.  Con- 
tiene lo  que  podríamos  denominar  el  discurso  del  método  lascasiano, 
pues  es  en  primera  línea  un  verdadero  tratado  de  pedagogía  evangelis- 
ta. Pero  al  mismo  tiempo  es  un  discurso  pacifista,  pues  se  plantea  en 
términos  de  negación  de  la  violencia  y de  las  guerras,  no  sólo  en  rela- 
ción a la  conquista  sino  que  en  general.  Sin  contradecir  el  legado  tomis- 
ta y reclamando  para  sí  parte  de  los  aportes  aristotélicos.  Las  Casas 
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elaboró  un  discurso  en  donde  subordina  el  principio  de  la  ciencia  al 
conocimiento  de  la  fe,  lo  que  en  términos  actuales  podría  ser  traduci- 
do como  “hegemonía  de  la  ética  por  sobre  la  razón  pura”.  En  lo  funda- 
mental Las  Casas  se  muestra  como  conservador  y tradicionalista  en 
materias  teológicas,  sobre  todo  en  su  defensa  cerrada  del  legado  neotes- 
tamentario  y con  ello,  a diferencia  de  Sepúlveda,  se  ajusta  a la  ortodo- 
xia teológica  vigente  en  el  período.  Pero  a la  vez,  fue  su  misma  posición 
tradicionalista  la  que  le  permitió  pronunciarse  en  contra  de  la  propia 
conquista,  revelando  las  contradicciones  entre  su  práctica  y su  ideolo- 
gía, y no  aceptando  el  sacrificio  de  ningún  ser  humano  en  aras  de  un 
“progreso”  que  le  parecía  más  que  dudoso. 

La  Apologética  Histórica  Sumaria  comenzada  a escribir  en  1526 
—y  de  donde  derivó  su  célebre  Historia  General  de  las  Indias,  es  la 
obra  cumbre  de  Las  Casas  y puede  ser  considerada  su  “discurso  del 
objeto”.  En  este  libro  magistral,  Las  Casas  se  muestra  no  sólo  como 
un  teólogo  sino  que  además  como  un  serio  antropólogo,  con  muchos 
conocimientos  de  economía,  historia,  geografía,  etc.  La  Apologética, 
además  de  ser  una  decidida  defensa  de  los  indios,  es  también  la  exalta- 
ción de  sus  costumbres,  culturas  y relaciones  sociales  en  general.  Demue- 
tra  cómo  los  indios  estaban  en  posesión  de  una  racionalidad  política, 
jurídica  y social,  en  muchos  casos  superior  a la  de  los  invasores.  Nota- 
bles son  los  pasajes  en  los  que  Las  Casas  defiende  lo  que  él  llamaba  la 
“religiosidad  natural  de  los  indios”,  en  donde  se  nos  revela  nada  menos 
que  como  un  precursor  de  la  idea  de  la  libertad  de  cultos,  título  nota- 
ble para  un  clérigo  proveniente  de  la  fanática  Iglesia  española  de  la 
Contrarreforma. 


TESIS  12 

Tanto  la  teología  de  la  esclavitud  como  la  de  la  liberación  del  indio 
constituyen  sólo  los  polos  extremos  de  una  controversia,  en  donde  al 
final  se  impusieron  las  posiciones  centristas  o estatales  sustentadas  por 
la  escolástica  española  de  los  siglos  XV  y XVI,  y en  especial  las  que 
defendió  el  maestro  Francisco  Vitoria. 

La  escolástica  neotomista  española  del  Siglo  de  Oro,  especialmente 
la  desarrollada  en  Salamanca,  es  todo  un  sistema  jurídico,  filosófico  y 
teológico,  en  donde  se  intentó  establecer  una  delimitación  de  los  dife- 
rentes “poderes”  coexistentes  en  la  sociedad  post-medieval.  En  tér- 
minos muy  globales,  se  trata  del  intento  de  ajustar  el  tomismo  medieval 
a los  imperativos  del  período  mercantil,  pero  cuidando  de  que  no  se 
produzca  ninguna  ruptura  con  la  tradición.  Mérito  de  la  escolástica  fue 
haber  concebido  un  mundo  poblado  por  una  diversidad  de  naciones 
dentro  del  cual  los  indios  constituían  las  suyas,  teniendo  por  lo  tanto 
igualdad  de  derechos  y deberes. 
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Quien  elaboró  tratados  magistrales  probando  la  delimitación  de 
la  “potestad  papal”  y de  la  “potestad  real”,  respecto  sobre  todo  a las 
nuevas  naciones  descubiertas,  fue  el  sabio  de  Salamanca,  Francisco 
Vitoria.  Según  Vitoria,  el  Papa  no  es  “el  dueño  territorial  del  mundo” 
y por  tanto,  los  derechos  de  propiedad  alegados  por  los  conquistadores 
en  las  Indias  en  virtud  de  haber  sido  concedidos  por  Alejandro  VI, 
carecían  de  toda  validez.  En  su  Relectio  de  Indis,  Vitoria  echó  mano 
del  antiguo  recurso  jurídico  del  “derecho  de  gentes”  para  probar 
que  las  guerras  de  conquista  no  tenían  ninguna  validez  desde  el  pun- 
to de  vista  teológico,  pues  de  acuerdo  con  tal  derecho  los  indios  vi- 
vían, con  anterioridad  a la  llegada  de  los  españoles,  en  naciones  libres 
e independientes.  El  teólogo  Pedro  de  Soto  sacó  las  conclusiones  de  la 
doctrina  de  Vitoria  y declaró  que  la  conquista  era  tanto  desde  el  punto 
de  vista  teológico,  como  del  jurídico,  ilegítima. 

El  propio  Bartolomé  de  Las  Casas  puede  ser  considerado  un  miem- 
bro, quizás  el  más  radical,  de  la  escuela  escolástica,  aunque  sus  deduc- 
ciones, derivadas  de  las  mismas  premisas  que  las  vitorianas,  son  algo 
distintas.  En  efecto:  para  Vitoria,  la  defensa  de  los  indios  estaba  lejos 
de  ser  lo  más  importante.  Lo  que  interesaba  fundamentalmente  a Vito- 
ria era  defender  la  idea  moderna  del  “Estado  nacional”,  y en  esta 
línea  se  ubica  en  la  orientación  representada  por  autores  como  Maquia- 
velo  y Erasmo.  Si  los  indios  conformaban  naciones  y estados,  tanto 
mejor  para  ellos;  si  no,  tanto  peor.  Para  Las  Casas  en  cambio,  lo  más 
importante  era  la  defensa  de  los  indios  en  tanto  seres  humanos  o 
sea,  como  “prójimos”.  Por  eso  no  encontramos  en  Vitoria  ni  en  los 
demás  escolásticos,  una  condena  en  general  de  las  guerras. 

TESIS  1 1 

Si  en  algunas  ocasiones  la  Iglesia  se  comprometió  en  la  defensa 
de  algunos  intereses  de  los  indios,  ello  no  ocurrió  nunca  en  el  caso  de 
los  negros.  En  otros  términos:  no  fue  política  oficial  de  la  Iglesia  la 
defensa  de  los  negros. 

Por  cierto  que  hubieron  defensores  aislados  de  los  negros,  y casos 
emocionantes  como  el  de  un  Pedro  Claver  que  se  declaró  “esclavo 
de  los  esclavos”,  no  son  pocos.  Pero  no  bastan  para  hablar  de  un  movi- 
miento a favor  de  los  negros,  como  el  que  existió  respecto  a los  indios. 
Cierto  también  que  en  las  Leyes  de  Indias  se  encuentran  algunas  cédulas 
que  ordenan  un  mejor  tratamiento  a los  negros  y que  insiste  en  que  sean 
bautizados,  pero  no  encontramos  en  ellas  ninguna  condena  a la  esclavi- 
tud (de  donde  no  queda  claro  cómo  era  posible  bautizar  a “mercan- 
cías”). 

Cómo  sería  de  enorme  la  indefensión  de  los  negros,  que  ni  siquiera 
el  muy  sensible  Bartolomé  de  Las  Casas  se  preocupó  por  ellos  e incluso, 
en  algunas  ocasiones,  propuso  que  para  liberar  a los  indios  de  sus  traba- 
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jos  se  trajeran  más  negros  a América,  opiniones  de  las  que,  en  las  fases 
ma’s  avanzadas  de  su  vida,  se  arrepintió. 

La  falta  de  una  toma  de  posición  de  parte  de  sectores  de  la  Iglesia 
respecto  a la  situación  de  los  negros  se  puede  explicar  por  lo  siguiente: 
a diferencia  de  los  indios  que  eran  habitantes  de  las  tierras  descubier- 
tas, los  negros  eran  seres  trasplantados,  adquiridos  mediante  la  compra. 
Por  tanto,  la  posesión  sobre  los  indios  daba  al  conquistador  soberanía 
política  sobre  sus  personas,  así  comosobre  sus  territorios,  con  lo  que  pasa- 
ban a ser  sólo  súbditos  muy  formales  del  Rey,  y muy  verdaderos  de  sus 
amos  inmediatos.  Así  se  explica  que  tanto  el  Estado  como  la  Iglesia 
se  hubiesen  pronunciado  en  contra  de  la  esclavitud  jurídica  de  los 
indios  y no  contra  la  de  los  negros.  Ello  dificultó  a la  vez  la  forma- 
ción de  un  movimiento  intereclesiástico  a favor  de  los  negros,  como  fue 
el  lascasiano  respecto  a los  indios  el  que,  como  ya  vimos,  contó  en 
muchas  ocasiones  con  el  apoyo  del  Estado. 

TESIS  14 

Ni  el  Estado  español  ni  la  Iglesia  se  opusieron  a los  repartimientos 
de  mujeres  indígenas. 

Si  el  Estado  y la  Iglesia  se  opusieron  en  algunas  ocasiones  a los 
repartimientos  en  general,  nunca  se  opusieron  a los  repartimientos  espe- 
cíficos de  que  eran  objeto  las  mujeres.  Y lo  que  es  peor,  los  repartimien- 
tos de  mujeres,  verdadera  institución  colonial,  no  son  mencionados 
casi  por  ningún  historiador  como  algo  distinto  a otros  tipos  de  reparti- 
mientos. Ello  llama  más  la  atención  si  se  tiene  en  cuenta  que  el  primer 
acto  que  realizaban  los  conquistadores  después  de  las  batallas,  era  apro- 
piarse de  las  mujeres  indígenas. 

Entre  los  repartimientos  de  mujeres  encontramos  los  siguientes 
tipos: 

a)  Repartimientos  en  “pago  de  servicios”  o como  simple  botín  de 
guerra.  Este  fue  el  más  usual  y extendido. 

b)  Los  repartimientos  de  mujeres  para  el  servicio  doméstico,  colec- 
tivo, o personal.  Tales  mujeres  terminaban  por  lo  común  ofician- 
do de  concubinas  de  los  conquistadores  y hasta  de  los  clérigos. 

c)  Los  repartimientos  de  mujeres  bajo  la  forma  de  “regalos”.  En  mu- 
chos casos  los  caciques,  a fin  de  evitar  mayores  daños  a sus  comu- 
nidades, ofrecían  mujeres  a los  conquistadores. 

d)  Los  repartimientos  de  mujeres  mediante  la  vía  del  casamiento. 
Los  matrimonios  entre  españoles  y mujeres  indias  eran  también 
formas  muy  especiales  de  repartimientos,  pues  al  casar  una  india, 
sobre  todo  si  ésta  era  hija  de  algún  cacique  principal,  los  conquis- 
tadores obtenían  fácil  acceso  a la  propiedad  territorial. 
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Las  mujeres  indias  fueron  pues,  doblemente  explotadas:  como  in- 
dias y como  mujeres. 

TESIS  15 

Pese  a que  en  los  comienzos  del  periodo  colonial,  misión  y conquis- 
ta surgieron  casi  como  términos  sinónimos,  con  el  transcurso  del  tiempo 
fueron  diferenciándose,  hasta  que  en  algunos  momentos  se  convirtieron 
en  antagónicos.  De  este  modo,  entre  las  actividades  misionales,  y las 
específicamente  conquistadoras  (militares),  se  fue  generando  una  suerte 
de  dualidad  no  resuelta  de  poderes.  Expresión  concreta  del  "poder 
misional” fueron  las  llamadas  "reducciones” o "doctrinas”. 

En  el  sentido  expuesto  podemos  distinguir  tres  períodos:  el  de  la 
guerra  propiamente  tal,  donde  la  misión  aparece  como  un  sinónimo  de 
la  conquista;  uno  intermedio,  de  acuerdo  con  el  cual  misión  y conquista 
representan  dos  realidades  distintas  y un  tercero,  donde  conquista  y 
misión  son  ya  dos  realidades  que  se  excluyen  entre  sí. 

Cuando  la  “pacificación”  de  las  Indias  ya  estaba  consumada,  mu- 
chos clérigos  comprendieron  que  se  iniciaba  un  período  en  el  que  había 
que  conceder  una  mayor  primacía  a la  conquista  de  las  “almas”,  ya  que 
los  cuerpos  ya  estaban  conquistados.  Los  clérigos  dejaron  de  entenderse 
así  como  simples  capellanes  de  batalla,  y comenzaron  a adoptar  planes 
misioneros  como  los  que  formuló  Las  Casas  en  los  albores  de  la  conquis- 
ta. 

La  separación  institucional  entre  conquista  y misión  comenzó 
a plantearse  oficialmente  en  el  Tercer  Concilio  Limeño  en  1582,  en 
donde  se  adoptó  la  política  (que  ya  venían  desde  hacía  tiempo  reali- 
zando dominicos  y franciscanos)  de  concentrar  a los  indios  en  pueblos 
separados  de  los  españoles.  También  se  sugirió  que  los  eclesiásticos 
no  sirvieran  más  a los  planes  de  conquista  militar. 

La  definitiva  separación  institucional  entre  conquista  y misión  se 
consumó  sin  embargo  recién  en  1622,  cuando  se  fundó  en  Roma  la 
Sagrada  Congregación  de  la  Propaganda  Fide,  verdadero  departamento 
colonial  para  asuntos  estrictamente  misionales. 

La  muestra  concreta  de  las  contradicciones  entre  misión  y conquis- 
ta se  encuentra  en  la  fundación  de  las  llamadas  reducciones,  o doctrinas, 
o simplemente  misiones. 

Las  reducciones  se  fueron  conformando  primero  espontáneamente 
y después  de  acuerdo  con  un  rígido  plan,  que  a su  vez  fue  el  resultado 
de  muchas  experiencias.  Los  precursores  en  materia  de  reducciones 
fueron  sin  duda  los  dominicos.  Sus  divulgadores  fueron  los  franciscanos, 
y quienes  las  perfeccionaron  fueron  los  jesuítas. 

Característica  común  de  las  reducciones  fue  la  estricta  separación 
residencial  respecto  a los  pueblos  de  españoles.  En  la  mayoría  de  ellas  se 
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concedió  primacía  a la  agricultura  sobre  la  minería,  y fue  desarrollada 
una  suerte  de  economía  de  autosubsistencia  tendiente  a favorecer  las 
condiciones  que  hacen  a la  reproducción  de  la  fuerza  de  trabajo.  La 
dirección  administrativa  de  las  misiones  residía  siempre  en  las  órdenes 
religiosas. 

La  reducción  fue,  en  cierto  modo,  expresión  de  aquella  dualidad  no 
resuelta  de  poderes  que  hemos  mencionado,  entre  los  misioneros  y la 
clase  dominante  colonial.  Por  supuesto,  a esta  última  la  idea  de  una 
división  del  trabajo  con  los  clérigos  no  le  resultaba  nada  simpática,  y 
en  todas  partes  hostigó  a las  reducciones,  no  vacilando  muchas  veces 
en  atacarlas  con  medios  militares.  Incluso,  los  tan  divulgados  con- 
flictos entre  el  clero  regular  y el  secular  pueden  entenderse  también  a 
la  luz  de  las  contradicciones  expuestas,  pues  el  clero  secular  estaba  mu- 
cho más  influido  por  los  encomenderos  que  esas  órdenes  religiosas  que 
tendían  a desarrollar  verdaderas  sociedades  autónomas,  alejadas  de  los 
centros  de  dominación  de  los  españoles. 

TESIS  16 

Los  jesuítas  perfeccionaron  la  idea  de  las  reducciones  hasta  el  pun- 
to de  que  no  sólo  concibieron,  sino  que  además  pusieron  en  práctica  un 
verdadero  sistema  alternativo  de  relaciones  sociales,  opuestas  a las  que 
regían  tradici  onalm  en  te. 

El  sistema  jesuíta  de  reducción  recogió  en  gran  parte  las  experien- 
cias acumuladas  por  dominicos  y franciscanos,  pero  al  mismo  tiempo 
agregó  otras  que  la  misma  orden  había  ya  practicado  en  otros  conti- 
nentes. Fieles  a las  “acomodaciones”  ideadas  en  Asia  por  Francisco 
Javier,  y aplicando  disciplinadamente  el  estilo  militar  impuesto  a la 
orden  por  Ignacio  de  Loyola,  los  jesuítas  estuvieron  a punto  de  mate- 
rializar con  “otros  medios”  las  utopías  de  Bartolomé  de  Las  Casas. 

La  idea  básica  de  la  reducción  jesuíta  partía  de  la  no  ruptura  con 
las  relaciones  originarias  de  producción  conocidas  por  los  indios. 
Condición  esencial  para  todo  misionero  jesuíta  debería  ser  entonces 
el  conocimiento  de  los  idiomas  y de  las  costumbres  autóctonas.  Tuvo 
lugar  así  una  especie  de  acoplamiento  entre  ciertas  formas  colectivistas 
de  producción  agraria  de  los  indios,  y el  comunitarismo  patriarcal 
de  los  propios  jesuítas. 

En  muchas  reducciones  los  jesuítas  practicaron  una  suerte  de 
despotismo  muy  jerarquizado  y vertical,  el  que  duraba  hasta  el  mo- 
mento en  que  la  “sociedad”  de  cada  reducción  se  encontraba  interna- 
mente articulada.  Así,  pasada  la  fase  despótica  comenzaba  a desarro- 
llarse otra  que  podríamos  denominar  de  autorregulación.  Las  distintas 
reducciones  se  relacionaban  entre  sí  estableciendo  verdaderas  redes  de 
comunicación,  de  modo  que  los  excedentes  de  las  más  prósperas  o desa- 
rrolladas ayudaban  a paliar  las  carencias  de  las  más  débiles  o nuevas. 
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En  las  fases  ma's  adelantadas  el  sistema  de  reducciones  semejaba  al  de 
las  polis  griegas,  algunas  de  ellas  con  un  alto  desarrollo  cultural  y hasta 
militar. 

Que  las  reducciones  hayan  tenido  que  organizarse  militarmente, 
muestra  hasta  qué  punto  llegaron  a ser  intensas  las  contradicciones 
entre  los  misioneros  y la  clase  colonial,  pues  el  armamentismo  jesuíta 
estaba  destinado  en  primer  lugar  a defender  a las  reducciones  de  los 
constantes  ataques  de  que  eran  objeto,  tanto  de  parte  de  soldados,  como 
de  los  cazadores  de  esclavos,  españoles  y portugueses. 

Desde  luego,  las  comunidades  jesuítas  no  fueron  socialistas  como 
muchos  autores  lo  han  creído.  Tampoco  fueron  paraísos  terrenales  o 
idílicos  puntos  de  encuentro  entre  la  naturaleza  y la  civilización,  como 
pensaron  algunos  iluministas  franceses.  Fueron,  sin  duda,  autoritarias 
y despóticas.  Y no  podían  sino  serlo  porque  mal  que  mal,  los  jesuítas 
también  eran  conquistadores.  Pero,  aún  en  esas  condiciones,  los  indios 
pudieron  conservar  “algo”  de  su  propia  identidad  y por  lo  menos  logra- 
ron lo  que  bajo  la  hegemonía  de  los  esclavistas  y mineros  no  era  posible: 
subsistir. 

Cuando  en  los  tramos  finales  del  período  colonial  los  jesuítas  fue- 
ron expulsados  de  las  colonias  (hecho  que  para  muchos  autores  resulta 
todavía  un  misterio),  ello  ocurrió  en  parte  como  consecuencia  de  una 
larga  historia  de  conflictos  de  la  orden  con  encomenderos,  soldados 
y obispos  que  veían,  no  sin  temor,  que  esas  reducciones  escapaban 
totalmente  a su  control  y daban  origen  a un  sistema  de  relaciones 
sociales  abiertamente  contrario  al  que  ellos  querían  imponer. 


TESIS  17 

En  medio  de  una  sociedad  que  apenas  merece  el  nombre  de  tal,  la 
Iglesia  se  constituyó  en  el  único  “factor  de  orden”.  Para  ser  fiel  a ese 
rol,  debió  elaborar  dos  tipos  de  catolicismo:  uno,  al  gusto  de  la  clase 
colonial;  otro,  para  los  oprimidos. 

La  sociedad  colonial  nació  de  la  depredación  y de  la  guerra.  Entre 
conquistador  e indio  no  había  en  consecuencia  más  vínculo  que  aque- 
llos impuestos  por  la  fuerza.  En  sentido  estricto,  no  era  ésta  una  verda- 
dera “sociedad”,  pues  carecía  de  las  mínimas  pautas  de  consenso  que 
son  necesarias  para  ello.  Por  lo  menos  al  comienzo,  los  mecanismos  de 
integración  eran  casi  nulos. 

La  sociedad,  en  el  sentido  estricto  mencionado,  se  fue  conforman- 
do en  dos  niveles.  Uno  espontáneo,  resultado  del  encuentro  brutal  de 
por  lo  menos  tres  “razas  sociales”  diferentes.  Otro  regulado  desde  las 
más  altas  cúspides.  Allí,  en  ese  segundo  nivel,  la  Iglesia  es  decisiva. 
Por  una  parte,  porque  esa  Iglesia  es  la  portadora  del  único  discurso 
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integradoi  posible;  aunque  ese  discurso  no  encuentra  sitio  en  ningún 
punto  de  la  realidad  concreta.  Porque  sólo  en  el  mundo  idílico  (e 
ideológico)  de  la  religión,  españoles  e indios  podían  aparecer  como 
hermanos,  hijos  de  un  mismo  Dios.  La  unidad  de  los  contrarios  era 
propiedad  de  la  religión. 

Pero,  por  otra  parte,  la  única  posibilidad  de  defensa  que  tuvo  el 
indio,  fue  la  Iglesia.  En  las  reducciones,  pero  también  en  los  servicios 
que  demandaba  la  fastuosa  infraestructura  eclesiástica,  obtenía  el 
indio  la  posibilidad  de  sobrevivir  en  un  período  en  donde  todo  se  ha 
confabulado  para  que  ello  no  sea  posible. 

Incluso  el  propio  conquistador  veía  en  la  Iglesia  el  factor  de  orden 
que  necesitaba  para  paliar  en  algo  su  propia  lujuria  posesiva  y,  en  el 
sacerdote,  la  persona  indicada  que  ha  de  resguardar  el  cumplimiento 
de  mínimas  reglas  del  juego  en  medio  de  la  lucha  desenfrenada  por 
obtener  riquezas.  De  este  modo,  el  hombre  de  Iglesia  ordena  las  familias 
desde  el  nacimiento  hasta  la  muerte,  hace  de  intermediario  o árbitro 
entre  los  diversos  conflictos  que  todos  los  días  surgen,  y conversa  tanto 
con  los  indios  como  con  los  grandes  hacendados  y mineros.  Controla 
la  educación  y la  cultura;  la  ética  y la  estética;  la  bondad  y la  maldad; 
y cuando  las  palabras  ya  no  sirven,  es  él  mismo  el  que  aplica  la  tortura 
inquisitorial. 

La  Iglesia  es  pues  portadora  de  un  proyecto  de  sociedad  y por  lo 
mismo,  impregna  la  realidad  con  todos  sus  signos.  Antes  que  los  nuevos 
poblados  tomen  forma,  ya  están  distribuidos  los  campanarios,  los 
crucifijos,  y el  sitio  donde  se  levantará  la  catedral.  Las  ciudades  colo- 
niales huelen  a incienzo. 

Pero,  pese  al  rol  arbitral  que  le  ha  sido  asignado,  la  Iglesia  no  pue- 
de, ni  quiere,  evitar  que  la  administración  de  la  religión  se  haga  de 
acuerdo  con  los  intereses  dominantes.  Tuvo  lugar  así  la  formación  de 
dos  catolicismos:  uno  para  el  gusto  de  la  clase  colonial,  de  tipo  neta- 
mente español,  donde  se  exaltan  valores  como  la  valentía  en  los  hom- 
bres y la  castidad  en  las  mujeres.  El  otro,  estaba  hecho  a la  medida  de 
los  “humillados  y ofendidos”  y los  valores  que  más  se  exaltan  son  la 
paciencia,  la  obediencia  y la  resignación. 

Por  cierto,  los  dominados  han  buscado  vengarse  a su  manera,  y en 
esa  misma  religión  impuesta  han  ido,  poco  a poco,  introduciendo 
los  restos  de  sus  antiguos  recuerdos,  partes  disgregadas  de  sus  creencias 
originarias,  en  fin,  su  propia  “memoria  histórica”. 
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